Entre l'hagiographie et le roman : le conflit affectif et la violence sexuelle dans la Légende dorée de Jacques de Voragine by Scott, Nathalie
Université de Montréal
2Ï/,32 ‘J
Entre l’hagiographie et le roman. Le conflit affectif et la violence sexuelle dans la Légende
dorée de Jacques de Voragine
par:
Nathalie Scott
Département d’ Histoire
Faculté des arts et sciences
Mémoire présenté à la facuÎté des études supérieures en vue de l’obtention du grade de Maître
es arts (M.A.)
août 2006
© Nathalie Scott, 2006
r
Université dl1
de Montréal
Direction des bibliothèques
AVIS
L’auteur a autorisé l’Université de Montréal à reproduire et diffuser, en totalité
ou en partie, par quelque moyen que ce soit et sur quelque support que ce
soit, et exclusivement à des fins non lucratives d’enseignement et de
recherche, des copies de ce mémoire ou de cette thèse.
L’auteur et les coauteurs le cas échéant conservent la propriété du droit
d’auteur et des droits moraux qui protègent ce document. Ni la thèse ou le
mémoire, ni des extraits substantiels de ce document, ne doivent être
imprimés ou autrement reproduits sans l’autorisation de l’auteur.
Afin de se conformer à la Loi canadienne sur la protection des
renseignements personnels, quelques formulaires secondaires, coordonnées
ou signatures intégrées au texte ont pu être enlevés de ce document. Bien
que cela ait pu affecter la pagination, il n’y a aucun contenu manquant.
NOTICE
The author of this thesis or dissertation has granted a nonexclusive license
allowing Université de Montréal to reproduce and publish the document, in
part or in whole, and in any format, solely for noncommercial educational and
research purposes.
The author and co-authors if applicable retain copyright ownership and moral
rights in this document. Neither the whole thesis or dissertation, nor
substantial extracts from it, may be printed or otherwise reproduced without
the author’s permission.
In compliance with the Canadian Privacy Act some supporting forms, contact
information or signatures may have been removed from the document. While
this may affect the document page count, it does not represent any loss of
content from the document.
Université de Montréal
faculté des études supérieures
Ce mémoire intitulé
Entre l’hagiographie et te roman. Le conflit affectif et la violence sexuelle dans la Légendedorée de Jacques de Voragine
présenté par:
Nathalie Scott
a été évalué par un jury composé des personnes suivantes:
Prés ident—rpporteur: Serge Lus ignan
Directeur de recherche: Pietro Boglioni
Membre du jury: Pierre Bonnechere
Mémoireacceptéle: 5 décembre 2006
RÉSUMÉ
Le présent mémoire consiste en une enquête thématique du légendier de Jacques de
Voragine, la Légende dorée. L’objectif de ce travail est de recenser l’ensemble des motifs à
caractères érotiques, notamment les thématiques du conflit affectif et de la violence sexuelle,
contenus dans le document, puis à établir des parallèles entre ces thèmes et ceux des textes de
l’Antiquité tardive puisque les sources de l’auteur furent avant tout antiques. À cet effet, nous
avons confronté le légendier aux romans gréco-romains et aux biographies de philosophes
païens. Enfin, à la lumière de l’historiographie, nous avons proposé une interprétation de chaque
thème inventorié.
11 apparaît que les motifs érotiques du légendier possèdent effectivement leurs parallèles
au sein des textes païens antérieurs. Par ailleurs, ils se retrouvent plus spécifiquement dans les
légendes des saints antiques. De plus, l’auteur ne se contenta pas d’en faire des copies serviles,
mettant plutôt sa récupération des vieux motifs au service d’un message religieux contemporain.
Par exemple, la Légende dorée appuie, à travers eux, la réforme grégorienne, condamne
l’apparence et met en garde les déviants.
Cette étude comparative est originale en son angle d’approche anthropologique qui n’est
pas celui généralement adopté par les chercheurs intéressés à la Légende dorée. Ce document
commence d’ailleurs tout juste à faire l’objet d’études et son succès sans pareil n’est que peu
attribué à son côté narratif, à sa capacité d’émoustiller l’intérêt du public grâce à ses dialogues
et ses motifs croustillants. En outre, cette recherche s’inscrit dans l’examen des origines
païennes de la religion chrétienne.
Mots clefs: Légende dorée, Jacques de Voragine, hagiographie, littérature antique, violence
sexuelle, amour, lieux communs
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SuMMARY
The present paper consists of a thematic inquiiy of the Golden Legend by Jacobus of
Voragine. Our objective is to make an inventory of the motives of erotic nature, amongst others
the themes of sexual violence and emotional conflict, found in the book and to establish
parallels between these topics and those of the texts produced in the late Antiquity as the
sources of the author were, in majority, ancient. To this end, we confronted the document with
Greco-roman novels and biographies of pagan phulosophers. Finally, enlightened by
historiography, we suggested an interpretation ofeach topic brought up.
It seems that the erotic themes ofthe Golden Legend possess, indeed, parallels to earlier
pagan texts. Besides, they are most typically found in the legends of ancient saints.
Furthermore, the author did flot simply copy these motives but recuperated them by placing
them in the service of a contemporary religious message. For example, the Golden Legend
supports the Gregorian reform, condemns appearances and wams the deviants.
This comparative study is original in its anthropological approach which is not the one
usually adopted by researchers interested in the Golden Legend. This document is only
beginning to be an object of study and its exceptional success is very hile atfributed to its
narrative side, its capacity to maintain the interest of the public with its dialogues and spicy
topics. This research also falis within the scope of the examination of the pagan origins of the
Christian religion.
Key words: Golden Legend, Jacobus of Voragine, hagiography, ancient hiterature, sexual
violence, love, literary common grounds
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INTRODUCTION
Quel enfant ne connaît pas, aujourd’hui, l’histoire de la belle jeune fille enfermée contre
son gré dans une tour, laquelle ne parvient pas, malgré la hauteur de ses murs, à arrêter un
prétendant déterminé? Ce conte, auquel est accolé le nom de Rapunzel, est aussi celui de
Christine ou de Danaé. Et il ne s’agit que d’un exemple parmi tant d’autres. En effet, il apparaît
que certains thèmes littéraires, certains motifs, parviennent à traverser temps et espace de par
une qualité universelle intrinsèque, une aptitude à s’adapter aux besoins divers en se faisant
porteurs de messages distincts. Ainsi en est-il, par exemple, de la thématique de la belle et la
bête. Philosophique chez Apulée, moraliste chez Mme Le Prince de Beaumont, métaphorique
dans le film King Kong de Merian Cooper et Emest Schoedsack, le motif demeure pourtant le
même au niveau de sa forme, bien que son traitement diffère. De même, il arrive parfois que,
non seulement une thématique identique apparaisse dans deux documents d’époques différentes,
mais que l’agencement et le traitement des motifs s’y fassent échos. La comparaison entre
l’histoire du nouvel Hippolyte proposée par la notice d’André de la Légende dorée et celle
relatée dans le roman d’Apulée> illustre parfaitement un tel parallélisme. Dans les deux textes,
un jeune homme est accusé de tentative de viol par sa belle-mère à laquelle il s’est refusé.
En effet, bien que l’intolérance et la campagne de destruction de la religion chrétienne
contre les paganismes et religions concurrentes soient bien connues, elles ne constituent pas une
attitude systématique ou monomaniaque de la part de l’Église. En réalité, la clef du succès du
christianisme sur les religions rivales paraît devoir beaucoup à sa tendance syncrétique et à son
habileté à récupérer les matériaux, la piété, l’univers culturel, les habitudes cultuelles des
populations qu’il souhaitait convertir. II suffit d’y regarder de plus près pour constater que la foi
monothéiste médiévale agit telle une véritable éponge, absorbant et recyclant les lieux de cultes,
les héros / dieux païens, les philosophies profanes ou les dates de fêtes.
Cette récupération s’effectua donc à tous les niveaux de la religion, et ce, non
uniquement en Antiquité tardive, mais bien jusqu’au Concile de Trente. La légende
hagiographique, en particulier, fut un lieu de relocalisation d’éléments romanesques issus en
grande partie de la culture gréco-romaine, ce qui se confirme toujours au coeur de documents
chrétiens tardifs, telle la Légende dorée. Ce légendier du XiJie siècle, dont la popularité et le
succès furent sans pareils, est truffé de matériaux dont la provenance n’a rien à voir avec la
Bible ou les Pères de l’Église. Parmi les composantes non chrétiennes de cette somme littéraire,
Jacques de Voragine, La légende dorée, Alain Boureau, dir., Paris, Gallimard, 2004, p. 20 et Apulée,
«Les métamorphoses» dans Romans grecs et latins, trad. Pierre GrimaI, Paris, Gallimard. 1958, p. 329.
2qui représentent par ailleurs une part très importante du contenu du document, la thématique
érotique occupe une place prédominanite.
Religion née dans un contexte de morale stricte, le christianisme se caractérisa aussitôt
par sa rigueur vis-à-vis du corps et la sévérité de son ascèse. Bien que la société médiévale
paraisse parfois crue sous certains de ses aspects, les interdits, en particulier sexuels, pesaient
d’un poids énorme sur les esprits d’alors et il n’est pas possible de sous-estimer la méfiance de
la religion envers le domaine charnel. Pourtant, lorsqu’il parcourt les pages des textes pieux de
l’époque, ceux destinés à servir d’exemples moraux et à édifier les fidèles, le lecteur se voit
offertes des scènes à caractère érotique, des histoires d’amoureux transis, de vertueuses femmes
menacées de viol ou encore travesties en hommes, d’inceste et bien d’autres sujets du même
genre. Comment expliquer l’abondance de motifs et de thèmes narratifs en apparence si peu
compatibles avec le message chrétien au sein de documents religieux comme la Légende dorée?
Des auteurs comme Saintyves, GUnter, Usener et bien d’autres ont déjà dévoué leurs
efforts à la recherche des sources des légendes chrétiennes les identifiants tantôt dans des
mythes universels, tantôt dans le paganisme gréco-romain, tantôt dans le conte. Saintyves
reconnaît la mythologie céleste dans nombre de motifs, tels l’inceste et le parricide alors
que Usener, pour sa part, voit en nombre de saintes pénitentes l’Aphrodite païenne
purifiée et repentie. Certains auteurs ont même déjà porté leur attention vers la comparaison
entre textes chrétiens et romans grecs, tels que Radermacher et Sôder. L’ensemble de cette
historiographie nous permet aujourd’hui d’affirmer que, bien qu’un lien direct ne soit pas
toujours aisé à tracer, la correspondance de fond et de forme entre les textes hagiographiques et
leurs prédécesseurs profanes et I ou païens est souvent indubitable.
Dans les pages qui suivent, nous tenterons de confronter le légendier de Jacques de
Voragine à la littérature antique autour de la thématique du conflit affectif et de la violence
sexuelle afin d’examiner sous quelle forme, comment et pourquoi de tels motifs ont pu trouver
leur place au sein de la littérature chrétienne médiévale. Par «conflit affectif et violence
sexuelle », nous entendons tout thème ou motif littéraire présentant une opposition entre
personnes de sexe différent ou de même sexe autour d’une question reliée à l’amour, à la
sexualité ou encore à quelque institution leur étant associée (mariage, famille, prostitution, etc.)
ainsi que toute menace ou exécution d’une violence à caractère sexuel, auto-infligée ou non, et
toute négation de la nature sexuée d’un être humain. L’étude de ces éléments nous permettra de
démontrer qu’il existe bien des liens entre la Légende dorée et la littérature antique. En outre,
nous constaterons que ces liens s’avèrent être plus que de simples parallèles et qu’ils constituent
plutôt des emprunts, directs ou indirects selon le cas. Nous chercherons alors à comprendre en
quoi ceux-ci purent servir les visées pastorales d’un dominicain du )Giie siècle. Cette étude
3embrassera donc une large marge temporelle s’étendant de l’Antiquité tardive à l’année du
décès de Jacques, soit 129$. De plus, elle couvrira le vaste territoire de l’empire romain ainsi
que l’ensemble de la chrétienté médiévale. Néanmoins, la très grande majorité des personnages
du sanctoral de la Légende dorée appartient à l’Antiquité gréco-romaine et provient, de ce fait,
de l’italie ou de l’Orient hellénisé, d’où la pertinence de confronter leurs histoires à celles des
héros antiques.
En premier lieu, il importera de définir, d’analyser et de situer dans leurs contextes
respectifs les textes à l’étude, soit la Légende dorée et les documents antiques pertinents. Puis,
nous procéderons à un exposé à la fois comparatif, descriptif et interprétatif des thématiques à
l’étude. Nous nous attacherons donc à la version de la Légende dorée présentée par la collection
de la Pléiade tout en référant à l’occasion à celle de l’abbé Roze. En effet, le texte proposé
par ce dernier comporte nombre d’historiettes qui, bien qu’ajoutées postérieurement au
document, respectent l’esprit de Jacques de Voragine et sont pertinentes dans le cadre de notre
recherche. Quant aux textes antiques, ils incluront l’ensemble des cinq romans grecs
hellénistiques conservés à ce jour ainsi que leurs deux homologues latins, c’est-à-dire les
oeuvres d’Achille Tatius, Chariton, Héliodore, Longus et Xénophon d’Éphèse pour les
Grecs et Pétrone et Apulée pour les Latins. Nous nous permettrons, de plus, quelques
incursions dans le résumé de Photius d’un texte antique perdu (le Roman de Sinosis de
Jamblique le Babylonien) ainsi que dans le Roman d’Apollonios de Tvr dont la situation est
particulière. Nous utiliserons aussi des biographies philosophiques païennes, telles que celles
écrites par Porphyre, Philostrate et Jamblique. En outre, nous réfêrerons parfois aux oeuvres
d’Eunape et de Diogène Laèrce. Enfin, nous aurons recours aux actes apocryphes des apôtres
ainsi qu’à la Conversion et aux Confessions de saint Cyprien.
Grâce à cette recherche de type comparatif et anthropologique, nous espérons contribuer
à la compréhension de la Légende dorée et de son auteur, encore peu étudiés sous cet aspect. En
effet, jusqu’aux années soixante-dix, le document était regardé avec une condescendance
comparable à celle dont les romans grecs se voyaient aussi gratifiés. Aujourd’hui, les études sur
la Légende dorée sont florissantes, mais privilégient des aspects philologiques ou religieux.
L’étude des thématiques s’est, pour sa part, concentrée sur quelques biographies en particulier
alors que la recherche sur les sources s’est beaucoup limitée aux textes chrétiens. Or, une lecture
plus ethnologique et folklorique de la littérature hagiographique chrétienne pourrait éclairer les
questions de constitution du christianisme, de survie et de continuité profonde de la culture
antique par-delà la rupture de la chute de Rome. De plus, cette étude anthropologique
2 Nous tenterons de nous en tenir à la version de la Légende dorée de la main de Jacques de Voragine,
en écartant les ajouts postérieurs. A cet effec nous nous fierons au travail effectué par Maggioni dans sa
version critique du légendier latin.
4parviendrait peut-être à éclaircir les raisons du succès inégalé de la Légende dorée par rapport
aux autres documents semblables. En effet, il apparaît que la clef de cette popularité repose dans
la nan-ativité qui caractérise l’oeuvre. Les thèmes de l’amour et de la sexualité sont, pour leur
part, une application de cette narrativité, laquelle rappelle le roman tant grec que médiéval.
La littérature, le récit, la religion constituent des portes d’entrée privilégiées dans
l’imaginaire, l’esprit et le coeur d’une époque, se faisant le miroir d’une perception du monde.
Le succès marquant de la Légende dorée ne peut qu’éclairer le chercheur contemporain sur les
besoins et les goûts des médiévaux qui, pour mieux condamner, illustrèrent, écrivirent et
sublimèrent. À l’instar de leurs ancêtres gréco-romains et de leurs successeurs modernes, les
médiévaux rivèrent leurs regards fascinés vers les images et les mots dépeignant des scènes de
tentation et de passion.
PREMIÈRE PARTIE
LA LÉGENDE DORÉE ET LA LITTÉRATURE ANTIQUE:
AUTEURS ET DOCUMENTS
Chapitre 1
Jacques de Voragine et la Légende dorée
a) Jacques de Voragine
Contemporain de Thomas d’Aquin, de saint Louis et des dernières croisades, Jacques de
Voragine naquît entre 1226 et 1230 dans la petite ville dont il porte le nom, non loin de Gênes
en Ligurie. Ce fut au coeur d’une Italie riche et effervescente que Jacques entra chez les
dominicains en 1244, à un âge peu avancé (entre quatorze et dix-huit ans)’. Bien qu’il ne
fréquentât jamais les établissements universitaires, il connut un cheminement assez
remarquable. D’abord provincial de Lombardie, il obtint, en 1292, le siège épiscopal de Gênes
de la part du pape Nicolas IV dont il avait la faveur. Ces nominations amenèrent Jacques dans le
monde où, en bon frère prêcheur, il fut poussé à s’investir dans la prédication auprès d’un public
urbain et laïc. Par ailleurs, il s’avéra un écrivain prolifique avec, outre la Légende dorée, cent
cinquante-neuf sermons du dimanche, trois cent sept sur les saints et une chronique de la ville
de Gênes. De formation archaïque et non scolastique universitaire, Jacques de Voragine ne se
présenta pas moins comme un homme de culture savante qu’il mit au service de la pastorale, de
ta morale et de la théologie. Jacques occupa le poste d’archevêque jusqu’à son décès à Gênes en
1298 et fut béatifié en 1816.
Bien que nous en sachions peu sur l’auteur de la Légende dorée, l’historiographie
actuelle s’avère en mesure d’en tracer un portrait suffisant pour émettre des hypothèses fort
plausibles quant à ses idées et â ses motivations. Si Jacques de Voragine fut un homme
important pour son époque, son oeuvre principale, la Légende dorée, se révéla fondamentale
pour la culture du Bas Moyen Âge. Son succès sans pareil ne manqua pas d’étonner la critique
moderne intriguée tant par le document lui-même que par sa fortune inégalée. Pourtant, ce
document, le plus important de son genre, ne fit longtemps l’unanimité sur aucun point, y
compris sur sa définition.
b) La Légende dorée: le document
La Legenda aurea, ou encore Legenda sanctorum de son premier intitulé, se présente
conme un recueil de plus de mille pages composé de cent soixante-dix-huit chapitres2
Les informations biographiques exposées ici proviennent en majorité de Alain Boureau,
«Introduction» dans Jacques de Voragine, La légende dorée, Alain Boureau, dir., Paris, Gallimard, 2004,
p. xv-xlviii et Pierre Raffin, «Jacques de Voragine» dans Dictionnaire de spiritualité ascétique et
mystique, Marcel Viller, dir., Paris, Beauchesne, 1937 , t8, p. 62-64.2 Ce nombre varie selon les éditions. Nous adoptons ici celui du texte présenté par la Pléiade, lequel
est basé sur l’édition critique de Giovanni Paolo Maggioni.
7indépendants et de longueurs variées dont le contenu alterne entre sanctoral et temporal.
Adoptant une forme per circutum anni et débutant avec l’Avent, selon l’usage italien, le
document se veut une somme du patrimoine hagiographique chrétien universel, bien que
certains éléments relèvent d’intérêts personnels de l’auteur, telle la notice de saint Syr,
prédécesseur de Jacques à la charge d’archevêque de Gênes. La majorité du contenu de l’oeuvre
est, en effet, de type hagiographique et illustre divers modèles de sainteté. La prédilection de
Jacques de Voragine pour le martynçonfêre néanmoins un caractère archaïque à son document,
caractère confirmé par une écrasante majorité de saints antiques, soit cent vingt-sept plus dix
groupes contre vingt-sept bienheureux du Haut Moyen Âge et seulement quatre contemporains
de l’auteur3. Chaque notice de la Légende dorée est précédée d’un paragraphe dédié au nom du
saint dont elle traite, lequel se voit interprété selon une perspective davantage symbolique
qu’étymologique. Nombre de chapitres, pourtant, ne consignent pas les exploits de bienheureux,
mais relèvent plutôt de fêtes religieuses, de temps liturgiques ou d’évènements historiques.
Enfin, le document se caractérise par l’absence d’une préface dans laquelle Jacques eut pu
exposer ses objectifs et le rôle qu’il assignait à son oeuvre.
Ouvrage à la fois encyclopédique et de compilation, la Légende dorée s’inscrit bien
imparfaitement dans le genre littéraire du légendier. Celui-ci entremêle le matériel religieux
ancien et récent tout en conservant un caractère archaïsant, et ce, particulièrement en Italie, terre
réfractaire aux saints «barbares)) (non gréco-latins)4. Ces recueils dont le volume varie
s’inscrivent dans la tradition des collections d’abrégés qui prit toute son ampleur au X1IIe siècle
sous l’impulsion de la prédication populaire des ordres mendiants. Typiquement franciscaine,
mais surtout dominicaine, la legenda nova ou passionale novum consiste en un légendier abrégé
nouveau genre qui vit le jour au XIUe siècle et disparut au XVeS. Combinant leçon morale,
exempla et anecdotes, ces documents visaient directement la pastorale populaire. Jacques de
Voragine peut être situé au sein de ce courant vulgarisateur, dominicain et syncrétique des XIIe_
XIIIe siècles.
Légendier atypique, document hagiographique dont près de la moitié du contenu n’est
pas de cette nature, encyclopédie contenant des dialogues détaillés, la Légende dorée ne s’avère
donc pas si aisée à saisir qu’il y semblerait au premier abord. En réalité, il paraît plus pertinent
D’après les tableaux statistiques dans Alain Boureau, La légende dorée. Le système narratif de
Jacques de Voragine, Paris, Cerf. 1984, p. 36-38.
Guy Philippart, «L’édition médiévale des légendiers latins dans le cadre d’une hagiographie
générale» dans Hans Bekker-Nielson, dir., Hagiography and Medieval Literature. A Symposium, Odense,
Odense University Press, p. 143 et Id.. Les légendiers latins et autres manuscrits hagiographiques,
Tumhout, Brepols, 1977 (1985), p. 49 et 107.
Ibid., p. 45.
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d’adopter, pour la décrire, la définition proposée par M. Boglioni6 dans son séminaire, soit qu’il
s’agit d’une “somme liturgique et hagiographique dont l’axe est le cycle des fêtes chrétiennes”.
e) L’historiographie de la Légende dorée
L’historiographie de la Légende dorée est plutôt récente, et ce, en raison de la
condescendance et du mépris qu’elle inspira depuis l’époque moderne jusqu’au XXe siècle. On
considéra longtemps l’oeuvre de Jacques de Voragine comme un simple recueil de récits plagiés,
sans originalité ni valeur littéraire. Le grand hagiographe Hippolyte Delehaye, produit de
l’époque positiviste, la considéra lui-même comme une forme d’art sans intérêt historique
aucun, simple résumé poétique de légendaire facétieux . En fait, l’hagiographie en général se
voyait encore regardée avec dédain par la communauté scientifique des années cinquante qui la
percevait telle une “basse littérature, comme de nos jours le roman-feuilleton”8, Il fallut attendre
les années soixante-dix pour que la Légende dorée devînt digne de l’attention des chercheurs en
tant que source historique9. L’angle d’approche adopté par l’historiographie se limita d’abord à
la critique des composantes littéraires du document. Les premières études se concentrèrent sur la
recherche de l’origine des thèmes ou des sources utilisées par Jacques au sein d’une ou de deux
notices seulement10. Il fallut attendre Alain Boureau pour obtenir une interprétation du légendier
comme constituant un tout cohérent à lire dans son ensemble et non comme une simple somme
de parties disparates. Les diverses branches d’études qui se développèrent par la suite, telles que
l’anthropologie, les études féministes ou la philologie, contribuèrent à aborder la Légende dorée
comme un document important pour la compréhension de la morale, de la psychologie, de la
spiritualité, de la vie intellectuelle et de l’art médiévaux. Cependant, aujourd’hui encore, la
curiosité des chercheurs tourne principalement autour des raisons du succès du légendier que
l’on cherche à cerner grâce à sa structure, à ses méthodes de compilation ainsi qu’à ses
destinataires.
Nous ne possédons d’édition critique de qualité de la Légende dorée que depuis 1998.
Cette version latine du légendier présente aussi les conclusions de l’auteur, Giovanni Paolo
Ô Il s’agit aussi de l’opinion de Jacques Le Goff et de Sherry Reames. Jacques de Voragine, loccit., p.
xi-xii et Sherry Reames, Legenda Aurea. A Reexamination o,f ils Paradoxical History, Madison,
University ofWisconsin Press, 1985, p. 22.
Hippolyte Delehaye, Les légendes hagiographiques, Bruxelles, Société des Bollandistes, 1905, p. 72-
73.
ferdinand Lot, Lafin du monde antique, cité dans Pierre Riché, «Avant-propos» dans Hagiographie,
cultures et sociétés, 111
— xif Actes du colloque organisé à Nanterre et à Paris (2-5 mai 1979), Paris,
Etudes Augustiniennes, 1981, p. 7.
Main Boureau, «Conclusion» dans Barbara Fleith et franco Morenzoni, dir., De la sainteté à
/ ‘hagiographie. Genèse et usage de la Légende dorée, Genève, Droz, 2001, p. 283.0 Ces études furent peu concluantes: Baudoin de Gaiffler, «L’historia apocrypha dans la Légende
dorée». Analecta Bollandiana. 91(1973). p. 266-270.
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Maggioni”, sur les procédés de compilation de l’oeuvre. Son travail nous permet aujourd’hui de
retracer la figure originale du document, laquelle s’était perdue à travers les nombreux
remaiiiements et ajouts des divers manuscrits du document. Cette édition critique rend
désormais possible un renouveau des études puisqu’il fallait autrefois se contenter de l’édition
de I $46 de Graesse, basée sur un seul manuscrit et non sur une comparaison entre plusieurs
d’entre eux. Nous n’aurons pas directement recours au texte de Maggioni dans le cadre de cette
recherche, mais plutôt à une traduction française s’appuyant sur son texte. Publiée à la Pléiade
sous la direction d’Alain Boureau, cette traduction ne date que de 2004 et enregistre dans ses
notes les plus récentes recherches et conclusions de l’historiographie’2.
Alain Boureau, par ailleurs, est l’un des plus importants spécialistes de la Légende
dorée. Ses travaux, tels que La Légende dorée. Le système narratfde Jacques de Voragine et
L ‘événement sans fin : Récit et christianisme au Moyen Âge, ont fourni des clefs interprétatives
pour saisir le légendier dans son ensemble. Ils ont en effet démontré que, malgré la diversité des
sources de Jacques, son oeuvre constitue un tout. Selon l’historien, la Légende dorée se présente
comme un univers fini où chaque élément renvoie à la totalité. Le Jégendier s’avère donc un
tableau idéologique de l’univers tel que ceinturé et contrôlé par l’Église catholique. Une autre
figure marquante de l’historiographie actuelle est celle de Sherry Reames qui s’intéressa à la
diffusion du document dans son ouvrage Legenda Aurea: A Reexamination ofits Paradoxical
History. Selon elle, la clef du succès du texte réside dans son organisation, sa logique
d’omission et d’inclusion. Outre ces deux grands noms, la Légende dorée et son auteur ont aussi
fait l’objet de congrès, de colloques et de recueils d’études s’intéressant au document selon
diverses perspectives. Les chercheurs, telles Barbara fleith et Brenda Dunn-Lardeau,
contribuèrent tant à l’étude des thématiques qu’à celle de la diffusion ou de la structure du texte,
entre autres au sein de l’ouvrage collectif De la sainteté à Ï ‘hagiographie: Genèse et usage de
la Légende dorée. Peu de chercheurs, cependant, adoptent une approche anthropologique,
limitant leur recherche des sources aux textes chrétiens et s’intéressant surtout au document
selon un angle philologique.
Jusqu’à tout récemment, la simple datation de l’oeuvre posait aux chercheurs
d’immenses difficultés car, bien que nous possédions aujourd’hui près de mille manuscrits latins
Jacobus de Voragine, Legenda aurea, éd. critique de Giovanni Paolo Maggioni, firenze. Edizioni dcl
Galluzzo, 1998, 1366 p.
2 Jacques de Voragine, La légende dorée. Alain Boureau, dir., Paris, Gallimard, 2004, 1549 p. Lorsque
nous référerons à cette version du légendier au sein des notes de renvoi de ce travail, nous n’indiquerons
que son titre et le numéro de la page, par souci de concision. Il nous arrivera néanmoins de faire appel à la
traduction de l’abbé Roze lorsque celle de Boureau aura éliminé un texte ou un extrait intéressant dans le
cadre de cette recherche. En effet, ces ajouts, bien que postérieurs à Jacques, sont conformes à l’esprit de
la Légende dorée. Par ailleurs, il est parfois intéressant de confronter les deux traductions sur le même
extrait. Le cas échéant, nous l’indiquerons par une note de renvoi et une référence complète. De même, en
cas de disparité entre les deux versions, les noms des personnages suivront la version de Roze.
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de la Légende dorée, aucun n’est identique au précédent, chacun présentant ses propres
variations. Ainsi, les hypothèses s’étendaient à des marges de rédaction prudentes (1250— 1280)
ou plus risquées (1264— l266)’. Avec la parution de son édition critique du recueil, Maggioni a
proposé la théorie fort convaincante d’une double rédaction qui élimine les problèmes jadis
rencontrés par l’historiographie. Selon lui, Jacques aurait rédigé une première version de la
Légende dorée entre 1261 et 1267, alors qu’il vivait encore en simple frère. Ce premier jet, sec
et en grande partie plagié d’un nombre restreint de sources, se serait vu, par la suite,
constamment révisé, amplifié et retravaillé jusqu’à la mort de l’auteur en l298’. Jacques eut, en
effet, un accès grandissant aux sources avec l’avancement de sa carrière ainsi qu’une expérience
de vie différente due à son contact avec le monde laïc et urbain de Gênes lorsqu’il devint
archevêque. En outre, il apparaît certain que la Légende dorée fut constamment remaniée du
vivant de l’auteur, ce qui explique les divergences des manuscrits, produits de diverses étapes de
rédaction de l’original.
L’objectif précis de Jacques, en raison de son silence à ce sujet, fit aussi couler
beaucoup d’encre. En fait, chaque proposition des chercheurs quant à la visée du légendier
paraît incomplète. Il est vrai que l’étendue des usages que l’on fit du document ne rend pas la
tâche facile à qui cherche à en cerner la véritable nature. Que Jacques ait eu en vue la
prédication semble logique compte tenu du contexte de production de son oeuvre et du courant
dans lequel elle s’inscrit. En effet, la présence de thèmes populaires, tels l’amour idéal,
l’inceste, le mariage arrangé, la sexualité crue ou la blague, ainsi que de folklore reflète une
tendance de l’Église du XIIIe siècle à absorber ces éléments dans le double but de les contrôler
en les faisant siens et de rejoindre le public laï&5 grâce à eux. Par ailleurs, Jacques privilégie
l’exemplum, forme d’argument non logique démontrant son désir d’éduquer un public peu
sophistiqué’6. Cependant, la Légende dorée ne se contenta pas d’être un outil de travail pour les
prêcheurs ou une encyclopédie, mais fit aussi l’objet de lectures pieuses plus privées et
contribua à promouvoir le culte et la légende des saints malgré que l’absence quasi totale de
spécialisation ou de caractérisation des personnages nous interdise de penser qu’elle fut écrite
dans ce but. Enfin, elle se présente comme une mine de connaissances religieuses générales’7.
Elle n’est pas un recueil hagiographique (40 % du contenu n’étant pas de cette nature’8) ni non
Conclusions respectives de G. J. A. Zuidweg (1941) et Raffin (1937) dans Baudoin de Gaiffier «J. J.
A. Zuidweg, De werkwUze van lacobus de Voragine in de Legenda aurea», Analecta Bollandiana. 61
(1943), p. 313 et Pierre Raffin, op.cit, p. 63. Reames, quant â elle, se contente d’avancer que le texte était
complété avant 1267: Sherry Reames, op.cit., p. 193.
‘ La légende dorée, p. xxi.
Jacques Berlioz, «Introduction» dans Albert Lecoy de la Marche et Jacques Berlioz, Le rire du
prédicateur. Récits facétieux du Moyen Age. Turnhout, Brepols, 1992, tI, p. 6 et Alain Boureau, La
légende dorée. Le système narratfde Jacques de Voragine, Paris, Cerf, 1984, p. 10 et 14.
‘ Maryse Fauchez, L ‘exemplum hagiographique. Etude de la table des exemples de la Légende dorée
(Lyon 1476), Mémoire de M.A. (Etudes Littéraires), UQAM, 1994, p. 2 et 17.
7 Alain Boureau, «Conclusion» dans Barbara fleith et franco Morenzoni, dir., op.ciL, p. 288-289.
La légende dorée, p. xvi.
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plus un manuel de religion populaire tel qu’il était commun de le croire au XTXC siècle. Jacques
était, pour l’historiographie de l’époque, l’écrivain du peuple, le porte-parole de leurs croyances
superstitieuses et non des positions lettrées de l’Église19. Nous croyons désormais que tel ne fut
pas le cas et que le public et l’objectif poursuivis par Jacques étaient d’abord cléricaux20. La
visée du légendier apparaît, selon l’historiographie actuelle. à la fois éducative, coercitive,
idéologique et identitaire.
Selon Reames d’abord, le biais dans la compilation du légendier aurait servi une leçon
théocratique. Jacques aurait rédigé la Légende dorée comme une arme destinée à faire trembler
les potentiels ennemis de l’Église et les laïcs aux idéaux démocratiques devant le pouvoir
punitif de la Providence divine21. En effet, Jacques de Voragine chercha à glorifier une Église
forte et hiérarchisée, représentante de Dieu sur terre, seule médiatrice du salut22. Ainsi, il
condamna directement le pouvoir laïc s’y opposant (Frédéric II, les empereurs romains païens,
etc.) ainsi que les hérétiques en insistant sur le pouvoir de rétribution de Dieu en faveur de ses
amis. Entre les pages de la Légende dorée, nul méchant n’échappe à son juste châtiment alors
que le bon chrétien est toujours victorieux. Par ailleurs, le point de vue monastique de l’auteur
le poussa à exalter la chasteté et l’obéissance. La vocation religieuse comme la sainteté
résulteraient donc uniquement d’élections divines aux yeux de Jacques23. Les types de saints
présentés par lui apparaissent, pour la plupart, archaïques et inaccessibles à son époque. Ils ne
savéraient donc pas à la portée de tous. Selon l’auteur, les laïcs, loin de devoir imiter les saints
ou les clercs, étaient tenus de se distinguer d’eux en se contentant d’obéir et de se soumettre
humblement.
Boureau, pour sa part, perçoit le document comme une tentative d’interpréter le monde
dans le cadre de la religion. Selon lui, chaque notice du légendier renvoie à l’ensemble et
contribue à peindre et à fixer le portrait de l’univers chrétien. En effet, Jacques semble avoir
visé l’universalité en ne choisissant de mettre en scène que peu de saints locaux. Les héros de
son document se présentent plutôt comme les fondateurs de la chrétienté, les figures de proue du
patrimoine chrétien commun. Jacques Le Goff enfin, souligne à la fois l’objectif d’édification
de l’oeuvre et son désir de saisir le temps grâce à un sanctoral et un temporal définis24. Ainsi, si
le but précis de Jacques de Voragine nous échappe, l’historiographie récente, en étoffant ses
Les idées de Jacques rejoignent assez les valeurs populaires du temps, tels l’eschatologie, la virginité,le miracle et la Providence divine. Fidèle au courant pastoral de l’époque, le dominicain inclut deséléments profanes et folkloriques dans son document. Néanmoins, sa propension à user du merveilleux
représente une constante du genre et non une frontière entre position lettrée et croyance superstitieuse du
petit peuple. De plus, la formation livresque de Jacques et son environnement urbain ne lui inculquèrent
sans doute pas une curiosité particulière pour les éléments de culture folklorique.20 Sherry Reames, op.cit., p. 17 et Guy Philippart, op.cit., p. 39 de la mise à jour.21 Sherry Reames, op.cit., p. 99 et 130. Boureau est d’accord. Alain Boureau, La légende dorée. Le
système narratfdeiacques de Voragine, Paris, Cerf, 1984, p. 253.22 Alain Boureau, op.cit
, p. 141 et 253 et Sherry Reames, op.cit., p. 107.23 Ibid.p. 101 et 107.
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hypothèses au-delà de la simple prédication éducative, tend à éclairer l’oeuvre du dominicain,
ses objectifs et ses usages sous de nouveaux angles.
Le public cible de Jacques, de même, est toujours sujet à débat. Selon Reames et
Boureau, le dominicain aurait destiné sa Légende dorée à un auditoire laïc via la prédication
mendiante. Pour le second chercheur, cependant, cet objectif premier se serait ensuite modifié
vers un intérêt plus encyclopédique à mesure que Jacques écrivait. La majorité des auteurs,
voyant en la prédication populaire la visée du légendier25, limitent son public cible à une
population urbaine laïque. Certains, cependant, y ajoutent des considérations supplémentaires,
tel Jacques Le Goff qui tend à souligner l’importance grandïssante de la lecture privée et
collective à l’époque de Jacques de Voragine. Le document aurait donc joui d’un auditoire plus
large que celui des prêches mendiantes, incluant aussi les communautés monastiques par
exemple. Enfin, Fleith propose la possibilité que le dominicain ait pu recevoir de son ordre le
mandat de produire un légendier destiné à servir de document de référence dans les
bibliothèques dominicaines, mais aucune preuve ne semble soutenir cette hypothèse26. Ainsi, à
l’instar de la finalité de l’oeuvre, son auditoire cible nous échappe en partie, en raison du silence
de Jacques à cet effet et des usages multiples que l’on fit du texte.
En effet, la fortune de la Légende dorée, en elle-même et plus encore en comparaison de
celle ses prédécesseurs et successeurs, s’avéra exceptionnelle. Au Moyen Âge, elle fut le texte
le plus copié après la Bible et, au XVe siècle, en reçut même davantage d’éditions27.
Constamment copiée, adaptée, abrégée, on la traduisit en plusieurs langues vernaculaires et la
dota de tables et d’index pratiques afin de permettre au lecteur de mieux s’y retrouver. La
Légende dorée fut d’ailleurs le seul légendier du genre à être accessible au public laïc non latin
pour une période d’environ deux siècles28. On en retrouvait une version dans toute bibliothèque
universitaire ou studium digne de ce nom. Enfin, elle contribua au développement de
l’iconographie, à la diffusion de légendes peu connues et fixa le cadre des autres. Son impact sur
la vie religieuse médiévale s’avéra donc fondamental et c’est à raison qu’on peut la qualifier du
“plus célèbre recueil hagiographique du Moyen Âge”29. Sans doute est-ce la raison pour laquelle
elle fut si violemment attaquée à partir de l’époque moderne. On la qualifia de folklorique,
naïve, décousue, puérile. En plus de dédaigner son style peu poétique, on la considéra comme
24 La légende dorée, p. xii-xiii.
2 Marie Anne Polo de Beaulieu, Laura Gaffuri. Nicole Bériou. Barbara fleith et franco Morenzoni. De
la sainteté à l’hagiographie. Genèse et usage de la Légende dorée. Genève. Droz. 2001, 324 p.26 Barbara Fleith, «De assumptione Beata Virginis Marie. Quelques réflexions autour du compilateur
Jacques de Voragine» dans Barbara f Ieith et franco Morenzoni, op.cit., p. 73.27 Maiyse Fauchez. op.cil., p. 2.
28 Sherry Reames, op.cit.. p. 204.29
«Jacques de Voragine» dans Dictionnaire illustré des noms propres, Dictionnaires Le Robert, Paris.
1994. p. 1056.
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une insulte à l’intelligence lettrée, toute remplie qu’elle était de merveilleux absurde30. Ce ne fut
que très récemment que les opinions changèrent au sujet de ce document.
En fait, l’étude de la Légende dorée est toujours jeune et les questions que lui pose
l’historiographie demeurent loin d’être entièrement résolues. Si les conclusions des auteurs
s’avèrent certes intéressantes et convaincantes en plusieurs domaines, beaucoup reste encore à
faire pour cerner le texte. I] semb)e, en particulier, que peu de chercheurs se soient intéressés
aux thématiques dans l’ensemble de l’oeuvre ou aient adopté une approche anthropologique pour
l’appréhender, la majorité des recherches demeurant à ce jour philologiques. À l’exception de
Boureau, il semble que les auteurs n’aient pas non plus insisté suffisamment sur un point qui
paraît essentiel pour saisir la clef du mystère du succès inégalé du légendier, im élément qui,
précisément, isole Jacques de ses collègues: la narrativité. Ayant sans doute cherché à instruire
les laïcs par le biais de la prédication mendiante, son talent de conteur ne peut être négligé
lorsque l’on tente de comprendre la popularité de son oeuvre. En effet, il importait à tout
prêcheur de savoir capter et conserver l’attention de son auditoire, ce qu’une histoire
intéressante ou une anecdote piquante ne pouvaient manquer de faire. Jacques Berlioz s’exprime
en ce sens dans l’introduction du Rire du prédicateur lorsqu’il écrit
Pour tenir en haleine un auditoire souvent dissipé et instable, voire contestataire, le
prédicateur a deux solutions. La première est d’enseigner par la crainte en [...j insistant
sur la vengeance divine [...J. La seconde est de convaincre, non sans ruse, par le rire
ou, du moins, le sourire31.
Le mérite de Jacques de Voragine pourrait donc résider en grande partie dans son
application à présenter des textes remplis de thèmes populaires, de rebondissements et
possédant un certain pouvoir de séduction sur l’auditoire. En ce sens, le romanesque présenté
dans le document ne serait pas le miroir de la naïveté de son époque de rédaction, mais l’outil
conscient et efficace d’un message profondément religieux. Cette optique sera précisément celle
par laquelle nous l’étudierons dans le cadre de la présente recherche.
° Sherry Reames, opcit
,
p. 12 et 208 et Alain Boureau, «Conclusion» dans Barbara fleith et Franco
Morenzoni. op ciL, p. 283.
31 Jacques Berlioz, op.cit., p. 6.
Chapitre 2
La Légende dorée et les thèmes non chrétiens:
la variété des sources
[...J il ne faut en aucun cas détruire les temples des idoles chez le peuple en question
(les Bretons) [...] il faut impérativement qu’on les transforme pour qu’ils passent du
culte des démons à l’observance du vrai Dieu, afin que [...J elle (la population) quitte
son erreur et reconnaissant enfin et adorant le vrai Dieu, elle accourre avec plus de
confiance en ces temples auxquels elle est habituée.’
La question des continuités païennes au sein du christianisme comporte un nombre
important de facettes allant du rite au symbole en passant par les dates de fêtes, les objets et les
expressions du culte et même l’image des êtres surnaturels inspirant la dévotion. Le sujet fit
couler beaucoup d’encre vers la fin du XIXe siècle et le début du XXe lorsque le courant
positiviste heurta de plein fouet l’Église traditionnelle. Les travaux d’auteurs comme Saintyves
et Usener contribuèrent à démontrer ou du moins à nourrir l’hypothèse d’une origine non
chrétienne pour nombre d’éléments du culte catholique, en particulier ceux liés au culte des
saints. La légende hagiographique demeura cependant Je lieu de persistances païennes et
d’infiltrations profanes le plus souvent pointé du doigt par les chercheurs.
a) L’hagiographie: le genre littéraire et l’apport de Delehaye
Hagiographie, signifiant en grec «écrit saint» ou « écrit lié au saint », est le terme par
lequel se définissent à la fois le genre littéraire faisant récit de la vie des saints et la branche de
l’histoire religieuse s’intéressant à cette littérature ainsi qu’au culte rendu à ses héros2.
L’hagiographie en tant que genre littéraire naquit au li siècle, mais prit toute son ampleur après
la paix de l’Église, époque où une grande partie du souvenir des premiers héros avait été
perdue. Ainsi le genre ne peut-il être considéré comme un rapport fidèle des évènements
historiques et chaque texte doit-il être évalué avant de pouvoir prétendre à ce titre. En effet, les
premières passions se présentent souvent comme bâties sur l’opposition entre des pôles
représentant le bien et le mal plutôt que sur des faits réels4. L’historiographie proposa nombre
Instructions de Grégoire à Augustin dans Bède le Vénérable. Histoire ecclésiastique du peuple
anglais, trad. Olivier Szerwiniack et al., Paris, Les Belles Lettres, 1999, tome I, p. 66.2
«Hagiographie», Petit Larousse, Paris, Larousse, 1992, p. 503.
Albert Dufourcq, Elude sur les gesta martyrum romains, Paris. De Beccard. 1988, tome I, p. 269 et
279.
Cette opposition est radicale dans la passion et graduée dans la vie. Charles F. Altman, «Two Types
of Opposition and the Structure of Latin Saints’ Lives» dans Paul Maurice Clogan, dir., Medieval
Hagiography ans Ro,nance, Cambridge. Cambridge University Press, 1975. p. 12 et Alison Goddard
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de motifs pour lesquels ces textes recoururent au fantastique, le premier étant évidemment la
nécessité de louer des personnes dont nul ne savait plus rien. Nourrie d’un désir d’honorer et de
léguer aux générations futures les héros fondateurs de la religion5 (les martyrs), Fhagiographie
dut combler les blancs de l’histoire en recouvrant leur souvenir altéré par le temps d’une couche
de merveilleux inspirée en partie par le caractère spectaculaire de leur mort6. La legenda, c’est-
à-dire «ce qui doit être lu >, s’avéra alors un cadre parfait pour illustrer la doctrine, la morale et
l’excellence des premiers saints catholiques grâce à une série d’épisodes émouvants inspirés du
folklore, de la biographie ou du roman. Ces deux derniers genres particulièrement prisés
jouissaient d’un large public dont l’hagiographie hérita après avoir récupéré les éléments clefs
de leur formule gagnante. Par ailleurs, ces épisodes stéréotypés pouvaient aisément s’assembler
à l’instar des pierres d’une mosaïque et ainsi créer le portrait de la nouvelle profession de foi7.
La nécessité de convaincre l’auditoire et de maintenir l’intérêt du public poussa d’autant
plus les auteurs et les prédicateurs chrétiens à agrémenter leurs textes grâce à des moyens
rhétoriques et littéraires tels que la dramatisation, l’humour, le merveilleux et, bien sûr,
l’érotisme, ingrédients déjà connus et utilisés des Gréco-romains. Par ailleurs, le martyr dont le
souvenir s’était estompé se « désindividualisa» pour devenir un simple outil du plan divin, une
icône représentant un type idéal, un groupe (les chrétiens), une idée (celle du salut). Authentifié
par le miracle, portail entre Dieu et l’Homme, ce saint, combattant du mal, retrouva cependant
une personnalité ne devant que peu au personnage historique l’ayant fait naître. Cette
individualité lui sera octroyée par le biais de ses actions extérieures et de ses paroles démontrant
tant sa piété que la foi chrétienne.
Avec la fin des persécutions et l’évolution des contextes de rédaction, l’hagiographie
accepta ensuite d’autres formes de sainteté outre le martyr, tels que le moine / ermite, la vierge,
le docteur, l’évêque protecteur, le saint roi, etc. Avec la légalisation de la religion chrétienne les
hagiographes purent alors consigner par écrit, sans être inquiétés, la vie de leurs nouveaux
héros. Ces témoignages contemporains contribuèrent à produire des vies beaucoup moins
fantaisistes que les passions anciennes. Néanmoins, la première hagiographie avait alors déjà
imposé un certain cadre limitatif avec lequel les auteurs de l’ensemble du Moyen Âge durent
Elliott. Roads to Paradise. Reading the Lives of the Early Saints, Hanover. University Press of New
England, 1987, p. 13.
Lhagiographie remplit aussi plusieurs autres fonctions telles que la célébration et la promotion du
culte des saints, l’intégration sociale par le partage des valeurs, l’intimidation et l’espoir, l’ascèse, etc.
6 Selon Dufourcq, l’histoire des premiers martyrs subit une double déformation, d’abord à l’époque
même de sa naissance puis à celle de sa rédaction. Albert Dufourcq, op.cit., p. 359.
Selon Delierneux, l’hagiographie s’apparente à l’iconographie en ce sens qu’elle fonctionne de
manière à créer une image mentale faite de symboles et de points de repères codés. Toutes deux cherchent
â peindre par des mots ou des couleurs la vérité à travers un exemple. Nathalie Deliemeux.
«Lexploitation des topoï hagiographiques. Du cliché figé à la réalité codée», Byzantion: revue d’études
byzantines, 70 (2000). 1, p. 87.
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composer8. Le passage, dans un stock commun, dans un substrat culturel et intellectuel, de
conventions littéraires, d’éléments déracinés de leur contexte d’origine et vidés de leur sens
premier pour devenir de simples ornements littéraires ou thèmes passe-partout permit la
survivance des thématiques païennes au sein du christianisme9.
Par ailleurs, l’hagiographie en tant que véritable science historique n’apparut qu’au XIXe
siècle sous l’impulsion de la Société des Bollandistes, un groupe d’hommes d’Église ayant
hérité leur nom et leur projet de Jean Bolland, jésuite du XVIIe siècle qui entreprit d’éditer et de
critiquer les vies des saints. Déterminés â redorer le blason d’une Église assiégée par la montée
du modernisme et à restaurer le respect dû aux saints, les Bollandistes, dont ta figure dominante
demeure celle du Père Delehaye, établirent une méthodologie pour étudier avec rigueur
philologique les textes hagiographiques. Afin de parvenir à ses objectifs, soit de rétablir le cuite
des saints véridiques en les distinguant du faux et du merveilleux dont le temps et la légende les
avait enrobés, Hippolyte Delehaye souligna l’indépendance des saints par rapport à leurs
légendes en identifiant le culte comme indicateur de l’historicité des martyrs10. Il proposa, en
outre, un classement des textes hagiographiques grâce à l’outil qu’est le genre littéraire. Il
distingua ainsi entre les textes fiables et ceux dits artificiels selon une échelle de vérité
historique.
Le premier type de documents, l’acte authentique, est composé des procès-verbaux et
actes proconsulaires. À ceux-ci, il importe d’ajouter les comptes-rendus rédigés par des témoins
ou des contemporains du saint bien informés sur lui. De ces premiers textes fiables, les
remaniements, deuxième type littéraire, conservent en général un fond de vérité considérable.
Viennent ensuite les fictions historiques, c’est-à-dire les documents basés sur des données
historiques, mais relatant des histoires fantaisistes et datant entre autres du Haut Moyen Âge.
Parmi celles-ci, Delehaye différencie la passion épique du roman historique. Le premier, récit de
martyre anonyme qui apparut dès la fin du IVe siècle, est l’héritier des actes apocryphes des
apôtres. Ce modèle dont l’origine ne serait pas romaine, mais orientale (Asie Mineure ou
Égypte)1’ présente essentiellement la passion cruelle et spectaculaire de suppliciés exemplaires
et inflexibles dans leur foi. Le roman, quant à lui, fut plutôt influencé par la fiction grecque
d’amour et d’aventures. Il ne contient pas nécessairement une mort violente, mais parfois
‘[...] dès là qu’ils entreprenaient d’écrire des Vies de saints, ils obéissaient aux règles d’un genre, se
conformaient à des modèles, et reproduisaient à l’infini les mêmes lieux communs.’ André-Jean
Festugière, «Lieux communs littéraires et thèmes dc folk-lore dans l’hagiographie primitive», Etudes de
religion grecque et hellénistique. Paris. Vrin, 1972, p. 279.
Ainsi, il serait faux de croire que tous les clercs hagiographes dont le texte réfère à une thématique ou
à une formule antique avaient reçu l’éducation nécessaire pour en être conscients. André-Jean Festugière,
op.cit, p. 300.
‘° Hippolyte Delehaye. Cinq leçons sur la méthode hagiographique. Bnjxelles, Société des
Bollandistes, 1934, p. 22.
Id. Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles, Société des Bollandistes, 1921, p.313-314.
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simplement une Vj(2 où le merveilleux occupe une place prépondérante. Dans ces textes,
seules quelques données, tels le nom, la date et le lieu du martyre, s’avèrent véridiques. À
l’opposé, le roman de pure imagination présente un récit où même le personnage principal n’est
qu’invention. Enfin, le faux proprement dit se distingue des précédents genres par une intention
volontaire de la part de l’auteur de tromper son lecteur sur l’authenticité des faits qu’il relate’3.
Le roman hagiographique et la passion épique ainsi que les textes dont le héros est fictif
sont construits autour d’une poignée de motifs peu variés issus de sources diversifiées. Tous
trois se montrent très perméables au folklore et aux éléments non religieux. Ainsi, le fabuleux et
les motifs dont l’origine pourrait potentiellement être le roman antique se retrouveront sans
doute plus aisément dans les notices de la Légende dorée s’inspirant de passions artificielles ou
de romans hagiographiques. En fait, l’étude d’un légendier, somme de matériel provenant de
toutes les époques de la chrétienté, ne peut faire abstraction des sources utilisées par l’auteur lui-
même.
b) Rédaction et sources de la Légende dorée
La question de savoir si Jaques de Voragine fut réellement auteur, plutôt abréviateur ou
simplement copiste’4 préoccupa longtemps les chercheurs dont l’opinion se modifia à travers le
temps. Sa Légende dorée, fut, en effet, longtemps considérée comme un simple recueil de récits
plagiés sans originalité, sans qualité littéraire ni intérêt historique. Or, nous devons aujourd’hui
réviser ce point de vue. D’abord, parce que les études ont démontré que le genre hagiographique
ne vise nullement l’originalité, mais cherche plutôt à demeurer fidèle à la tradition, garante de
vérité. Ensuite, parce que le travail effectué par l’archevêque sur ses sources lui confère
largement le titre d’abréviateur, si ce n’est d’auteur. La production d’un légendier implique non
seulement d’opérer un choix, un tri parmi les sources et à l’intérieur d’une même source, mais
aussi de les structurer de manière personnelle en les combinant, les adaptant, les glosant, les
transformant en listes d’exempla brefs ou même en les réécrivant entièrement. Les sources de
Jacques de Voragine s’avèrent, en outre, fort nombreuses et diversifiées, allant des deux
Testaments aux passions anciennes en passant par les chroniques historiques, les écrits
apocryphes et les textes d’auteurs non chrétiens. Au X11Ie siècle, les légendes hagiographiques
du premier christianisme avaient déjà traversé le Haut Moyen âge, époque de rédaction des
passions artificielles, des remaniements fantastiques et de la fixation des traditions. Or, les deux
tiers des saints dont l’histoire fut incluse par Jacques de Voragine dans son légendier
2 Ibid, p. 236, 239, 315 et 317.
‘ Id., Les légendes hagiographiques. Bruxelles. Société des Bollandistes, 1955, p. 106-113.‘‘ Selon M. Savon, ]acqucs de Voragine se serait lui-même ainsi perçu. «Introduction» dans Jacques deVoragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze. Paris, Gamier-flammarion, 1967, tome I, p. 12.
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proviennent de l’Antiquité. Le dominicain semble avoir affectionné particulièrement les
martyrs15, les midieres fortes, les saintes travesties et les Pères du désert.
Lors de sa première rédaction de la Légende dorée, Jacques de Voragine demeurât très
près de ses collègues prédécesseurs Barthélemy de Trente et surtout Jean de Mailly, auteur d’un
Abbreviatio in gestis et miraculis sanctorum vers 1225
— 30. L’oeuvre du premier, le Liber
epilogorum in gesta sanctorum, serait quant à elle un peu plus récente (environ 1245
— 54).
L’abrégé de Jean de Mailly, destiné â la prédication, servit de source et de modèle à Jacques de
Voragine, lequel compléta ses notices par quelques détails empruntés à Barthélemy de Trente. À
ces deux textes sources, il n’est pas certain que nous puissions ajouter le légendier de Vincent
de Beauvais, le Speculum historiale de 1244 — 5016.
Néanmoins, ce qui explique sans doute le succès de la Légende dorée et l’oubli relatif
des autres documents du genre demeure l’élaboration de la narration. Celle-ci serait postérieure
à 1267 alors que Jacques de Voragine enrichit son récit grâce à une multitude de sources tels
que les chroniques, les recueils d’exempta, le folklore, les apocryphes’7, les vies des Pères du
désert et les passions et vies anciennes’8. Cette seconde rédaction de la Légende dorée amena
Jacques â consulter des sources des Ve - Vie siècles afin d’en récupérer les dialogues, la « paro]e
du saint »‘. Or, ces longs débats entre païens et martyrs, ces interrogatoires, les supplices en
résultant et les miracles permettant de renouveler les scènes de cruauté sont des lieux typiques
de développement et de liberté créative pour les hagiographes20.
Après les ajouts de la seconde rédaction, le document de Jacques de Voragine devint
beaucoup plus volumineux que ceux de ses collègues. En outre, cette étape supplémentaire
d’écriture et de compilation requérra un important travail de remaniement des sources. Il
apparaît que même la première rédaction du légendier ne fut pas de la copie servile car, pour
utiliser Barthélemy de Trente, Jacques dut modifier ses propos de tendance gibeline afin
Selon les comptes de Boureau, quatre-vingt-onze des cent cinquante-trois saints de la Légende dorée
sont des martyrs. Alain Boureau. La légende dorée Le syslèrne narraif de Jacques de Voragine. Paris,Cerf, 1984, p. 112.
6 La légende dorée, p. xlii-xliii.
‘‘ Entre autres, le pseudo-Abdias et les évangiles de la nativité de Marie. La légende dorée, p. xx et
xxxii et Henry Daniel-Rops, Evangiles apocryphes, Paris, Cerf, 1952. p. 66.18 Parmi les nouvelles sources de Jacques de Voragine, notons Huguccio de Pise, des gloses de la Bible,des martyrologues dont celui d’Adon, des chroniques ecclésiastiques telle celle d’Eusèbe, des sommes
contemporaines à l’auteur (Jean Beleth). des bréviaires, la compilation de pseudo-Abdias, les Dialoguesde Grégoire, des recueils d’exempla, des passions anciennes, des apocryphes rares (Pilate), des textes desPères de l’Egiise (Augustin, Jean Chrysogone, etc). La légende dorée, p. xliii-xliv.
La parole serait, en effet, le lieu de l’enseignement, le témoignage réel et l’instrument de laconversion au sein de ces textes dépourvus de toute psychologie ou de discours abstrait. Alain Boureau.
op.cit.. p. 60 et Hippoiyte Deiehaye, op.cit., p. 8$.20 Ibid.. p. 86, $8 et $9 et Id. Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles, Société desBollandistes, 1921, p. 255, 282 et 287. Selon Boureau, Jacques aurait ici exercé sa liberté en combinant à
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d’exalter ses propres idées guelfes. De même, ses ambitions universelles n’auraient pu être
servies par une simple reproduction de Jean de MailIy dont l’oeuvre est teintée de culture
bourguignonne. Ainsi, le dominicain de Gênes demeure un vulgarisateur et un abréviateur
original et critique, dans les limites de son époque, de son propos et de son genre. Une
qualification plus précise ne fait pas consensus chez les historiens, Boureau considérant Jacques
comme un compilateur encyclopédiste alors que, pour Philippait ‘les légendiers des Xiiie — XVe
siècles furent composés non par des compilateurs, mais des auteurs”2t.
Les matériaux de Jacques de Voragine différant selon les types de saints et les sources
disponibles sur la vie et la mort de ceux-ci, l’abondance de romanesque apparaîtra donc inégale
au sein des diverses notices de la Légende dorée. En effet, les persormages historiques dont les
biographies furent écrites de la main de témoins ne présenteront pas les chapitres du légendier
les plus susceptibles de contenir quelques parallèles avec la littérature profane antique. Afin
d’illustrer ce propos et de dégager les types de notices dans lesquels se concentre surtout le
fabuleux au sein de la Légende dorée, prenons quelques exemples de chapitres bâtis sur des
sources appartenant à chaque genre littéraire identifié par Hippolyte Delehaye. Les saints aux
actes authentiques, d’abord, peuvent se subdiviser en deux catégories distinctes au sein de la
Légende dorée, soit les contemporains de Jacques et les Gréco-romains. Dans le cas des saints
du Bas Moyen Âge, examinons les résumés de Jacques sur sainte Élisabeth et saint Dominique,
à titre d’exemples.
i) Textes authentiques
Élisabeth de 1-longrie naquit en 1207 et fut canonisée dès 1235, soit quatre ans
seulement après sa mort. Afin de rédiger sa notice, l’archevêque de Gênes eut à sa disposition
nombre de textes écrits peu après le décès de la sainte, tels les dépositions de ses servantes en
vue de son procès de canonisation, des listes de miracles recueillis par les émissaires pontificaux
ainsi que le rapport du confesseur de la princesse, maître Conrad22. De même, dans le cas de
Dominique, Jacques eut sous la main des sources crédibles à la fois parce qu’elles furent
produites dès le décès du saint par des personnes bien informées et parce qu’elles furent
immédiatement contrôlées et fixées par l’Église. En plus d’utiliser Jean de Mailly et Barthélemy
de Trente auquel il emprunta son étymologie du prénom du saint, Jacques résuma la vita
d’Humbert de Romans, cinquième maître de l’ordre dominicain, ainsi que celle de Constantin
d’Orvieto, autre frère prêcheur. Ce dernier avait d’ailleurs été mandaté pour cette tâche en 1245,
sa guise les éléments pour offrir cent trente et une séquences différentes dépreuves à ses martyrs. Alain
Boureau. op.cit.. p. 121-123.
21 La légende dorée., p. xviii et Guy Philippart. Les légendiers latins et autres manuscrits
hagiographiques, fasc. 24-25, Turnhout, Brepols, 1985 (1977), p. 24.22 Lalégendedorée.p. 1454-1455.
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soit une dizaine d’années après la canonisation de Dominique et un peu moins de vingt-cinq ans
après sa mort. De plus, lors de sa seconde rédaction de la Légende dorée, Jacques ajouta à ce
chapitre plusieurs épisodes tirés d’une autre source dominicaine, les Vitae fratrum23 de 1260.
Ainsi, ni la vie d’Élisabeth ni celle de Dominique, que Jacques de Voragine se devait de
particulièrement soigner étant lui-même dominicain, ne se présenteront comme le lieu de
reconstructions romanesques ou de liberté d’imagination pour l’auteur.
Par ailleurs, l’ancienneté d’un texte ne signifie pas nécessairement que ce dernier ne
contiendra que fantaisie. En effet, plusieurs saints antiques furent l’objet d’une documentation
fiable consignée par des proches ou des témoins. Tel fut, par exemple, le cas de Paule ou de
Perpétue. La première, une matrone romaine qui vécut de 347 à 406, fut une disciple de saint
Jérôme. Or, Jacques recopia presque intégralement, en guise de vie de la sainte, une lettre de la
plume de ce Père de l’Église dans laquelle celui-ci raconte la vie de cette femme qu’il connut
personnellement24. Quant à Perpétue, elle fut une véritable martyre de Carthage (203). Durant
son emprisonnement, elle écrivit ses mémoires25 alors que sa passion, l’un des premiers textes
hagiographiques, suivit de près son supplice. Afin d’écrire la notice de Satumin, lequel fut
supplicié avec Perpétue, Jacques de Voragine reprit l’abrégé de la passion de Perpétue de Jean
de Mailly26. Bien qu’ancienne, cette dernière sainte, comme Paule, ne sera donc pas assujettie à
quelque altération significative de sa personne étant donné l’existence de sources
contemporaines à son décès et rédigées par des témoins de l’événement. Ce type de chapitre,
construit sur une documentation historique contrôlée, ne contiendra sans doute que peu de
parallèles avec la littérature profane antique ou le folklore, excepté peut-être au sein des récits
de miracles ou des exemples dévots greffés par Jacques à la suite de la passion elle-même.
Par ailleurs, il arrive que des saints authentiques pour lesquels il existe des sources sures
aient tout de même été le fruit de développements légendaires. Tel fut le cas de Cyprien, évêque
de Carthage, personnage résultant d’une fusion entre deux homonymes, l’un évêque de
Carthage, l’autre d’Antioche27. Alors que le Cyprien de Carthage jouit de textes historiquement
sûrs, son homonyme d’Antioche est d’historicité improbable. L’histoire fantastique de Cyprien
le magicien devenu évêque est consignée dans trois textes complémentaires : la Conversion, les
Confessions et la Passion, toutes trois rédigées en grec par des auteurs anonymes. Le premier
23 Ibid.,p. 1327-1329.
24 Ibid.,p. 1141.
25 Les spécialistes ne s’entendent cependant pas sur la Passion de Perpétue. Le texte pourrait. en effec
avoir été en grande partie réécrit avec un certain nombre de clichés.
26 Ibid., p. 1470.
27 Ce syncrétisme aurait eu lieu avant 379 puisque le saint mentionné par Grégoire de Naziance apparaît
déjà en être le fruit. Danièle Berranger-Auserve, «Cyprien, personnage romanesque dans les Confessions
de saint Cyprien» dans Bemard Pouderon, dir., Les personnages du roman grec. Actes du colloque de
Tours (18-20 novembre 1999), Lyon, Maison de l’Orient méditérannéen, 2001, p. 300-301.
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est le plus ancien des trois28 (environ 360 de notre ère). Se présentant sous la forme de romans
d’amour grec et d’apologies29, ces textes relatent l’histoire d’une vierge dévouée à Dieu, Justine,
qui fut désirée malgré elle par deux hommes. Prise au coeur d’un triangle amoureux et cible des
envoûtements stériles du magicien, elle fut finalement martyrisée avec le païen qu’elle parvint à
convertir: Cyprien. Jacques de Voragine utilisa l’abrégé de Jean de Mailly ainsi que les trois
documents sources afin de rédiger sa notice sur sainte Justine. Il y ajouta, en outre, quelques
éléments de sa propre invention30. La notice de Justine s’avérera donc, sans aucun doute, la
source d’un certain nombre de lieux communs et de potentiels parallèles avec la littérature
profane. En effet, ses thèmes et sa narration rappellent le roman et les apocryphes alors que le
personnage de Cyprien, y est
destiné à remplacer ceux-ci (les héros du roman) auprès d’un public qui est habitué à
eux, aux ressorts qui les font agir, à l’atmosphère qui entoure leurs actions et leurs
aventures, au cadre géographique dans lequel ils évoluent et aux moeurs qui forment le
contexte31.
La majorité des chapitres de la Légende dorée dont le récit est susceptible d’être coloré
de motifs de violence affective et sexuelle dont l’origine ne serait ni historique, ni biblique,
appartient plutôt aux saints dont les sources sont des passions remaniées, des romans
hagiographiques et des romans d’imagination. Les deux premiers genres se subdivisent en deux
groupes littéraires distincts, soit les biographies des apôtres et celles des martyrs antiques.
Toutes deux mettent en scène des personnages ayant réellement vécu, mais leur attribuent des
exploits fantaisistes ou caricaturaux. Dans le cas des apôtres, un important corpus de textes non
canoniques joua un rôle majeur dans la propagation de ces thèmes stéréotypés.
ii) Actes apocryphes et passions épiques
Ces premiers écrits biographiques en dehors du Nouveau Testament sont regroupés sous
l’appellation d’actes apocryphes des apôtres. Généralement datés de 125 à 250 de notre ère, ces
textes relatent la mission et la mort de l’un ou l’autre des apôtres dans un but à la fois éducatif,
moral et édifiant. Ils sont le produit de différents auteurs anonymes et non du mythique Leucius
Charinus auquel le Moyen Âge les attribua. Rédigés dans une langue simple, sans sources
littéraires, sur le mode de la narration populaire et remplis de merveilleux, les apocryphes furent
28 Thomas G. Ezzy, Amatory Magie versus Thaumalurgy in Late Antiquity Hagiography, Mémoire de
M. A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. 200.
29 Pierre Grimai, «introduction» dans Romans grecs et latins, Paris, Gallimard, 1958, p. xxiv.30 Telle la transformation du démon en jeune homme. La légende dorée, p. 1392-1393. Au coeur de
cette recherche, nous comparerons d’ailleurs plusieurs chapitres proposés par le dominicain avec la
traduction des Confessions de saint Cyprien présentée par Pierre Grimai dans les Romans grecs et latins
ainsi qu’occasionnellement avec la Conversion de saint Cyprien telle que transcrite en anglais par
Thomas Ezzy, lequel s’appuya lui-même sur le texte latin des Acta sanctorum. «Les confessions de saint
Cyprien» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 1389-1416 et «La conversion de saint Cyprien» dans Thomas G.
Ezzy, op.cit., p. 187-200.
H Berranger-Auserve, op.cit., p. 307.
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jugés comme une littérature destinée aux couches sociales inférieures par des chercheurs comme
Aune32. Pour leur part, certaines féministes telles Burrus, McNamara et Davies reconnaissant en
ces actes un discours promoteur de la condition féminine libérée, avancèrent qu’ils
représentaient la voix des femmes et s’adressaient à elles33. Dufourcq, quant à lui, soutient qu’ils
furent rédigés en réponse à des textes originaux qui auraient été manichéens34. En les récupérant
au profit de l’orthodoxie, le catholicisme aurait cherché à neutraliser la portée du dualisme.
Exclus du canon35, ces textes à la doctrine floue et à l’enseignement parfois hétérodoxe ont
souvent été considérés comme étant le produit de sectes hérétiques36. Aujourd’hui,
l’historiographie croit plutôt qu’ils furent le fruit de cercles radicaux, mais orthodoxes, ou plus
simplement qu’ils reflétèrent le rigorisme généralisé du premier christianisme. La doctrine
professée dans les actes ne correspond donc pas aux discours historiques des apôtres, mais aux
idées des auteurs des différents textes les mettant en scène. Il apparaît, en outre, que les actes
sont inégaux, non seulement entre eux, mais en eux-mêmes, et que, si certains matériaux de leur
composition portent la marque de la gnose ou de l’encratisme, leur enseignement général n’est
pas hétérodoxe37. Par ailleurs, le souci de détachement du monde contenu dans ces récits
pourrait devoir aux philosophies païennes davantage qu’au manichéisme.
Les actes apocryphes semblent s’apparenter aux textes juifs, à la biographie antique et
au roman gréco-romain. Issus du même contexte historique et littéraire, soit la deuxième
sophistique des 11e et 111e siècles38, les actes apocryphes présentent nombre de caractéristiques
des deux derniers genres tant au niveau de la narration (procédés rhétoriques d’accumulation et
de répétition), de la structure épisodique, des personnages (types abstraits dépourvus de
psychologie), de l’enseignement (ascèse, fidélité, mépris de la mort), du souci de s’accommoder
aux goûts du public (profusion de merveilleux, importance du geste extérieur, drame, recherche
d’exotisme et d’historicité) que des thématiques. L’archétype de l’apôtre paraît calqué sur celui
du 0ioç &vip (homme de Dieu), du philosophe itinérant dont la biographie relate la mission
éducatrice et la vertu à travers une série de clichés et d’anecdotes. Plus étroite encore est la
32 Thomas G. Ezzy, op.cit, p. 141. Cette idée est démentie par d’autres auteurs jugeant les actes
sophistiqués: John Robert Morgan, «Introduction» dans John Robert Morgan et Richard Stoneman, dir.,
Greek fiction. The Greek Nove! in Context, Londres et New York, Routledge, 1994, p. 4 et Richard. I.
Pervo, «Early Christian Fiction» dans Ibid., p. 247.
° Virginia Burrus, Chastity as Autono,ny. Wo,nen in the Stories of tue Apocyphal Acts, Lewinston /Queenstown, Edwin Mellen Press, 1987, p. 31 et Jo Ann McNamara, A New Song. Celibate Women in the
First Three Centuries, New York, Haworth Press, 1983, p. 43-44.
Albert Dufourcq, Le néo-manichéisme et la légende chrétienne, Paris, De Boccard, 198$, p. 261 et270.
Ils furent, en effet, condamnés au Haut Moyen Âge.
Ibid,p. 158, 261, etc.
Eric Junod, «Actes apocryphes et hérésie: le jugement de Photius» dans François Bovon et al., Les
actes apocryphes des apôtres. Christianisme et monde paien, Genève, Labor et Fides, 1981, p. 11-12, 19
et Jean-Daniel Kaestli, «Les principales orientations de la recherche sur les actes apocryphes des
apôtres», dans Ibid., p. 56.
8 Idée de Rhode qui ne fait pas runanimité. Etienne \Volff. Le roman grec e, icitin. Paris. Ellipses—
Marketing. 1997, p. 8 et John Robert Morgan. op.cit., p. 5.
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ressemblance du genre avec le roman puisque les actes en furent, en fait, une adaptation
consciente et volontaire.
Ce genre s’avéra donc un intermédiaire privilégié entre le roman antique et
l’hagiographie. Contrairement à l’opinion de Delehaye, lequel voyait dans le cadre romanesque
/ épique un simple manque de goût de la part des auteurs, l’historiographie reconnaît
aujourd’hui l’efficacité d’un tel cadre. En effet, l’ensemble des thématiques abordées dans le
roman, et en particulier dans le roman idyllique, correspondait parfaitement aux préoccupations
des premiers chrétiens. Si certains thèmes demeurèrent inchangés dans leur traitement, telle que
la fidélité absolue ou la récompense providentielle de la vertu, le génie des actes
apocryphes fut de procéder, par l’usage des mêmes matériaux que le genre romanesque, à un
renversement des valeurs véhiculées par eux39. Là où le roman faisait la promotion de
l’institution du mariage, l’apocryphe loua le célibat, et ce, à travers les mêmes motifs du « coup
de foudre >, des épreuves et menaces de la part de puissants prétendants, des tortures et ruses
d’une héroïne énergique et chaste et à travers le même excès d’amour menant à l’union40.
Pourtant, il ne semble pas tout à fait exact de prétendre, tel que certains auteurs l’ont fait, que la
nature du lien entre l’apôtre et sa convertie exclut toute forme d’érotisme41. Ainsi, l’adoption
des composantes du roman antique par l’hagiographie fut sans doute tributaire des qualités
attribuables tant à sa forme qu’à son contenu, lesquelles rejoignaient parfaitement les
préoccupations et les besoins des écrivains et du public chrétien. L’importance de l’auditoire
dont jouissait, aux premiers siècles, le roman peut aussi justifier ce choix puisque sa
récupération42 permit au christianisme d’avoir accès à une vaste étendue de la population et de
la convertir tout en la divertissant en des termes familiers. Ainsi,
on peut considérer à bon droit que les récits des actes apocryphes où prédomine le
thème érotique sont directement inspirés par le genre du roman d’amour hellénistique.
Des auteurs chrétiens, soucieux tout à la fois d’offrir une lecture plaisante et d’illustrer
l’excellence de la religion nouvelle, ont repris à leur compte le motif central et les
procédés narratifs d’un type littéraire qui jouissait d’une large audience populaire. Ils
ont ainsi mis en scène des héroïnes qui, tout comme celles du roman païen, témoignent
d’une fidélité indéfectible à l’amour idéal qui les habite et qui sont prêtes à affronter
les pires difficultés pour sauvegarder leur chasteté43.
Les actes apocryphes dont nous traiterons dans le cadre de cette recherche se limitent
aux cinq principaux. Parmi ceux-ci, les plus anciens pourraient être ceux de Pierre ou d’André.
L’original des actes de Pierre serait sa version grecque datant du li siècle ou du début du 111e et
dont seule la partie relatant la mort de l’apôtre demeure aujourd’hui. Le remaniement de ce
Niklas Holzberg, The Ancient Nove!. An Introduction, trad. par Christine Jackson-Holzberg. Londres
etNcw York, Routledge, 1995, p. 21-23.
40 Cette union réalisée par une noce, un attachement social dans le roman se réalise, dans les actes, par
la mort ou le renoncement sexuel, donc un détachement social.
41 Idée de Sôder dans Jean-Daniel Kaestli, op.cit., p. 61.
42 Richard 1. Pervo, op.cit., p. 252
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premier texte en latin aurait, pour sa part. eu lieu au ou IVe siècle et serait de la main d’un OLI
de plusieurs auteurs inconnus. Peu précis au niveau de la chronologie ou de la doctrine, ces
actes sont construis autour de la rivalité entre te chef des apôtres et Simon le magicien. Bien que
non hérétiques (ils louent la papauté et dénoncent l’hétérodoxie), ils furent exclus du canon,
sans être interdits d’usage toutefois, en raison de leur popularité auprès des cercles hérétiques44.
Nous utiliserons une traduction des actes latins de Verceil (Ville siècle) effectuée par Henri
Daniel-Rops que nous complèterons à l’occasion par une version proposée par Léon Vouaux
compilant à la fois les textes coptes, grecs et latins45.
Les actes d’André, pour leur part, furent des plus appréciés par ces mêmes cercles
hétérodoxes, peut-être parce qu’ils contiennent certains thèmes encratiques, gnostiques et même
néoplatoniciens46. Ce sont d’ailleurs les moins biens conservés de leur genre, l’original grec
datant peut-être du 11e siècle étant aujourd’hui perdu. Nous n’en possédons donc que des copies
remaniées, entre autres en latin par Grégoire de Tours et le pseudo-Abdias (Vii’ siècle), ainsi que
quelques fragments grecs, coptes et arméniens. Ces actes racontent qu’André aurait été
martyrisé à Patras après avoir prêché le célibat et la continence à la femme du gouverneur
Égée: Maximilla. Nous référerons ici aux versions françaises des actes d’André présentées par
Henri Daniel-Rops et Jean-Marc Prieur, la traduction duquel s’appuie sur des textes coptes,
latins et grecs47.
Les actes de Paul, quant à eux, pourraient aussi être les plus anciens et remonter à la fin
du 11e siècle48. Provenant d’Asie Mineure, ils se subdivisent en trois trames indépendantes, soit
le roman de Paul et Thècle, l’épisode corinthien et le martyre, dont seule la première partie nous
intéresse ici. Celle-ci relate, dans des termes romanesques, l’aventure d’une fiancée, Thècle,
ayant rompu son engagement pour suivre amoureusement l’apôtre. Mulier fortis et vierge de
Dieu, Thècle apparaîtra d’ailleurs comme le prototype de la sainte par excellence durant
longtemps. Nous userons, dans le cadre de ce travail, de la traduction française d’Henri Daniel
Rops disponible dans les Évangiles apocryphes49. Ce texte, qui fut d’abord apprécié puis
regardé avec méfiance, se vit finalement condamné par le décret de Gélase au Ve siècle50.
Malgré qu’ils ne comportent aucun élément hérétique au niveau de la doctrine, les actes de Paul
et Thècle posèrent un problème majeur d’orthopraxie puisque l’héroïne s’y baptise elle-même et
reçoit de Paul l’autorisation de prêcher alors qu’elle est à la fois femme et laïque.
Jean-Daniel Kaestli, op.cit, p. 67.
Richard 1. Pervo. op.ciL. p. 248 et «Actes d’André» dans Hem-y DanieI-Rops. op.cit.. p. 185.
«Actes de Pierre» dans Ibid., p. 185-226 et «Les actes de Pierre», trad. Léon Vouaux, Paris, Librairie
Letourzey et Ané, 1922, 483 p.
46
«Actes dc l’apôtre André», trad. Jean-Marc Prieur, Tumhout, Brepols, 1995, p. 49-50.
«Actes d’André», loc.cit, p. 252-261 et «Actes dc l’apôtre André», loc.cit., 253 p.48
«Fiche signalétique des actes de Paul» dans François Bovon et al., op.cit., p. 295.
“
«Actes de Paul» dans Henry Daniel-Rops, op.cit
, p. 226-25 1.
50 Ibid., p. 226.
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À l’inverse des actes précédents, l’apocryphe de Jean comporte un enseignement de
tendance nettement docétiste, johanniste et gnostique. Il ne semble pas cependant qu’il soit de
nature encratique51. Ce texte, lui aussi parfois considéré le plus ancien du genre, daterait de la
seconde moitié du 11e siècle et proviendrait d’Égypte ou encore d’Asie Mineure. Comme la
plupart des spécimens de son genre, il est aujourd’hui incomplet puisque nous n’en possédons
que les deux tiers. Ce texte, dont nous utiliserons aussi une traduction française d’Henri Daniel
Rops, raconte52, entre autres, les résurrections opérées par l’apôtre et, en particulier, celle de
Drusiana, épouse fidèle qui se refusa à un prétendant adultère.
Les actes de Thomas, récits syriaques du 11e ou 111e siècle, présentent aussi des éléments
encratiques et gnostiques ainsi que quelques références historiques véridiques (le nom du roi
indien, par exemple). Thomas parvient, dans ce récit, à convertir à la continence de nouveaux
mariés ainsi que l’épouse d’un homme puissant, ce qui, à l’instar d’André, entraîne son martyre.
Nous réfèrerons, dans le cadre de cette recherche, à la traduction des actes de Thomas d’Henri
Daniel-Rops53.
Enfin, le Froto-évangile de Jacques et l’Évangile du pseudo-Mathieu, tous deux à
travers leur traduction française d’Henri Daniel-Rops54, complètent ce corpus apocryphe. Le
premier texte est attribué à tort au frère de Jésus et porte aussi le titre d’Histoire de la nativité de
Marie. Il narre, en effet, la vie de la Vierge, depuis sa naissance à celle de son fils. Rédigé
progressivement entre les ii et VIe siècles, cet apocryphe servit de source à l’Évangile du
pseudo-Mathieu qui ne remonterait pas à une date antérieure au Vie siècle. Il aurait été écrit par
un certain Jérôme en réponse à l’hérésie et au pseudo-Leucius. Le récit de ces deux derniers
apocryphes est présent presque sans altération au sein de la Légende dorée. Malgré leur
exclusion du canon, l’ensemble de ces apocryphes circula et fut lu et utilisé par les prédicateurs
de l’Église, dont Jacques de Voragine.
Ces divers récits apocryphes servirent de sources aux chapitres des apôtres de la
Légende dorée. Ainsi, Jacques de Voragine utilisa un texte issu du pseudo-Abdias afin de
construire sa notice sur Thomas. À cette première version, il ajouta, lors de sa deuxième
rédaction du texte, une discussion de saint Augustin sur un élément problématique du récit55.
Par ailleurs, les actes des apôtres n’influencèrent pas que les histoires des douze apôtres du
Christ, mais déterminèrent aussi les grandes lignes de quelques passions, telle celle de
‘ Joseph flamion, «Les actes apocryphes de Pierre (fl>, Revue d’histoire ecclésiastique, 10 (1909), p.16 et Richard I. Pervo, op.cit., p. 247.
52
«Actes de Jean» dans Henry Daniel-Rops, op.ciL, p. 157-184.
«Actes de Thomas» dans Ibid., p. 262-274.
»‘
«Evangile du pseudo-Mathieu» dans Ibid., p. 65-80 et «Proto-évangile de Jacques» dans Ibid., p. 47-
65.
La légende dorée, p. 1080.
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Pétronille. Celle-ci fut une martyre historique. Néanmoins, en raison de son nom, elle fut
assimilée à la fille de Pierre qui, au sein des apocryphes du premier pape, était anonyme. Son
histoire fabuleuse devint donc celle de Pétronille dans une passion latine qui modifia légèrement
le récit original. Jacques de Voragine suit précisément cette passion attribuée à Marcellus, un
converti de Pierre dans son récit apocryphe56. Enfin, la Légende dorée ne se contenta pas de
sources apocryphes anciennes, mais pigea aussi dans des légendes non canoniques
contemporaines à sa rédaction. Le XTI’ siècle fut producteur de fictions dont le thème principal
était, pour plusieurs, l’inceste. De ce contexte naquit, par exemple, le récit oedipien de Judas
l’lscarioth que Jacques de Voragine fut le premier à insérer dans un légendier et à glisser au sein
de la notice de Mathias, l’apôtre qui remplaça le traître57.
Un second type de chapitre de l’oeuvre du dominicain présente des personnages
auxquels sont attribués des exploits fabuleux. La majorité des martyrs dont les passions
remontent aux Ve et Vie siècles appartient à cette catégorie. Agnès, Agathe et Euphémie en sont
quelques exemples. Suppliciée au 111e siècle, Agnès ne jouit pas de biographie historique. Sa
passion à thématique païenne faussement attribuée à Ambroise devint la source principale de
connaissance du personnage pour l’ensemble de Moyen Âge. Ce texte fut résumé par Jacques en
guise de chapitre de la sainte. Il compléta cet abrégé d’emprunts à Ambroise et à Césaire de
Heisterbach par l’intermédiaire de Barthélemy de Trente58. De même, Euphémie, martyre de
Chalcédoine, bénéficie d’un récit tout à fait légendaire dans la Légende dorée, et ce, en raison
des matériaux utilisés par l’auteur pour le construire. Jacques de Voragine reprit, pour ce faire,
l’abrégé de la fausse passion proposé par Jean de Mailly auquel il ajouta, lors de la seconde
étape de la rédaction de son oeuvre, des extraits d’Ambroise. Or, lapassio d’Eugénie d’origine
grecque daterait de 451 alors que la sainte mourut au début du IVe siècle59. Agathe, de même, ne
fut l’objet d’un récit de martyre qu’au Ve siècle, et ce, bien que son culte ait été fort ancien,
caractéristique consacrant l’historicité du martyre selon Delehaye. Afin de rédiger son chapitre
sur la sainte, Jacques de Voragine emprunta cette passion, seule source ancienne traitant
d’Agathe, à laquelle il ajouta, en un second temps, une partie de la préface ambrosienne. Du
texte antique, le dominicain conserva précieusement les dialogues60, véritables duels oratoires
démontrant la force et l’intransigeance de la vierge martyre et lieu privilégié d’amplification au
sein des passions artificielles. Cet intérêt pour la parole du saint distingue d’ailleurs Jacques de
ses collègues compilateurs.
56 Îbid,p. 1251-1252.
Jbid, p. 1180.
58 Jbid.,p.1129-1131.
tbid..p. 1385-1386.
60 Jbid,p. 1172-1173.
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iii) Romans d’imagination et exemptum
Par delà les notices inspirées de personnages historiques enrobés par la tradition de
récits légendaires, la Légende dorée propose aussi des textes traitant non seulement d’exploits
fictifs, mais aussi de héros imaginaires. Parmi ceux-ci, les chapitres sur Catherine et sur
Barlaam et Josaphat s’avèrent des plus intéressants. Sainte Catherine, d’abord, fut l’une des
vierges martyres les plus populaires du Moyen Âge, et ce, malgré qu’elle n’ait jamais existé. Sa
personnalité exceptionnelle et les gestes exemplaires que sa passion épique du IXe siècle lui
confère expliquent sans doute le fait qu’elle fut l’une des seules figures hagiographiques dont la
légende précéda le culte. Celui-ci ne passa en Occident qu’à l’ère des Croisades. L’origine du
personnage pourrait relever de la volonté de neutraliser une héroïne païenne, la philosophe
Hypathie qui vécut au Ve siècle61, mais cette thèse est contestée. Quoi qu’il en soit, Jacques de
Voragine résuma sa passion, y ajouta quelques récits exemplaires dévots et, enfin, un
commentaire de sa propre plume sur le personnage et les problèmes posés par la chronologie
anachronique de la légende62. Le récit de Barlaam et Josaphat, quant à lui, proviendrait de
l’histoire de Bouddha laquelle fut d’abord traduite en arabe, puis en grec, au Xc siècle. Bien que
ces personnages n’aient aucune historicité, leur légende parvint en Occident latin au XIe siècle
où elle fut fort populaire en raison du modèle du roi moine qu’elle illustre ainsi que de son
incroyable richesse narrative. Le récit est, en effet, parsemé de dialogues, d’exemples et de
paraboles. Lors de la production de son légendier, Jacques de Voragine mit à profit la version
latine du XIIe siècle de la vita des deux saints. Le caractère légendaire du récit et l’abondance
d’historiettes exemplaires l’agrémentant font de ce chapitre un vaisseau privilégié de thèmes
fabuleux et de lieux communs.
En effet, I’exemplum apparaît comme un genre qui contribua au passage de thèmes et
motifs antiques au sein de la littérature chrétienne. Il se présente comme un court récit à portée
morale et pédagogique. Le genre naquit en Antiquité et ce fut réellement sous l’Empire qu’il prit
tout son essor au sein de la rhétorique. L’exempÏum qui connut un véritable succès au Moyen
âge fut de type historique. Celui-ci légitime ou condamne une attitude par le biais d’un
précédent, oeuvre de quelque figure reconnue. Selon Maryse fauchez, l’exemplum se définit
comme le support d’un rapport autoritaire et idéologique entre l’individu et l’institution
(l’Église) parle biais du récit63. Destiné à convaincre, effrayer, imposer au nom d’un destin
collectif commun une conduite à adopter, et ce, à travers l’exemple du dévot ou du saint, le
genre parut au christianisme utile et digne d’être réutilisé à son profit. li fut alors adapté afin de
démontrer la supériorité de la religion chrétienne, ou encore à simple titre d’éducation morale.
61 Albert Dufourcq, op.cit., p. 214.
62 La légende dorée, p. 1466-1468.
63 Maryse Fauchez, L ‘exemplum hagiographique. Etude de la table des exemples de la Légende dorée
(Lyon 1476), Mémoire de M. A. (Etudes Littéraires), UQAM, 1994, p. iii et 56.
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Ce type d’argument contribua à maintenir l’attention du public, entre autre en raison de son
caractère spectaculaire. L’abondant usage de l’exemplurn dans la Légende dorée ne peut que
renforcer les certitudes des chercheurs quant à sa fonction didactique. Le genre exemplaire prit
toute son ampleur aux XII — X;Ile siècles où l’Église, désirant s’adresser au peuple et être
comprise de celui-ci, adopta la langue populaire et confia ta prédication aux ordres mendiants.
L’exernplum devint alors l’argument principal de la prédication, particulièrement dominicaine.
Porteur d’une morale simple sanctionnée par le miracle, le genre se montra, pour la pastorale, de
loin plus efficace que ne l’eut été un discours logique puisqu’il pouvait être aisément compris
du public. De plus, ce type de récit, parce qu’il contribue à incarner le message doctrinal64 dans
des figures, des légendes ou des cultes, parvenait à prendre place dans l’esprit et le quotidien
populaire davantage que ne l’eût fait la démonstration abstraite d’un principe.
iv) Romans hagiographiques
Enfin, une dernière catégorie de notices de la Légende dorée apparaît susceptible de
présenter des parallèles thématiques avec la littérature antique. Ces sources sont les romans
hagiographiques d’aventures ou d’idylles. Ce type de récits inclut les épopées familiales, telles
celles d’Eustache ou d’Alexis, les passions de couples amoureux, à l’instar de Natalie et Adrien
ou de Cécile et Valérien, ainsi que les aventures des saintes travesties, comme Marine ou
Pélagie. Le chapitre d’Eustache composé par Jacques de Voragine se présente tel un véritable
roman entremêlant thèmes chrétiens, païens et universels et narrant comment un ex-soldat se
convertit, fut séparé de sa famille au cours d’errances, puis réuni à elle pour consommer son
martyre. La première mention d’Eustache ne remonte qu’au Ville siècle, ce qui rend douteuse
son existence réelle puisque, selon la légende, il aurait été tué au ii siècle, mais ne fit l’objet
d’aucun culte ancien. Quant aux sources écrites de son histoire, elles ne sont guère antérieures
au Xe siècle et seraient d’ailleurs en partie tributaires de la querelle iconoclaste. Jacques de
Voragine recourut à cette passio latine du Xc siècle dont il conserva la trame romanesque65 pour
composer son chapitre sur Eustache, saint des plus populaires à son époque. La notice d’Alexis
est aussi un roman familial. On attribua à ce personnage la légende orientale du V siècle d’un
saint mendiant anonyme. Le culte de cet « homme de Dieu» passa à Rome au Xc siècle et ce fut
d’ailleurs à la même époque qu’une première, puis une deuxième version de sa légende grecque
fut rédigée en latin. Jacques de Voragine usa de la seconde traduction afin de produire son
chapitre sur Alexis, un saint qui aurait vécu à la fin du IVe siècle, longtemps avant l’apparition
de sa légende écrite dans sa forme complète (IXe siècle)66.
64 Moses Hadas et Morton Smith, Heroes and Gods. Spiritual Biography in Antiquity, Freeport, Books
for Libraries Press, 1970, p. 62.65 Lalégendedorée,p. 1435-1436.
66 Ibid., p. 1289.
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La Légende dorée relate aussi l’histoire d’un certain nombre de saintes entrant dans le
modèle de la pénitente et / ou travestie, révélant ainsi l’intérêt de l’auteur pour cette voie de
sainteté. Or, ce groupe de légendes s’avère aussi un porteur non négligeable de thèmes et motifs
non chrétiens. Marine, par exemple, nous est connue par un texte tiré des Vitae pafrwn. Jacques
ne le consulta pas, mais en emprunta l’abrégé de Barthélemy de Trente. Le cas de Marguerite
Pélage est particulier puisque la sainte n’est qu’un doublet de Pélagie, Marine et de la Vierge
d’Antioche. Elle semble, en outre, avoir été créée de toute pièce par Jacques. Le dominicain
rédigea sa notice sans aucune source et est le seul à inclure cette sainte dans un légendier.
Boureau a suggéré que Jacques de Voragine ait simplement été victime de confusion et non
d’un élan créatif67.
L’éventail des sources parmi lesquelles le dominicain puisa afin de composer sa
Légende dorée, en particulier au cours de sa deuxième rédaction, est donc fort vaste. Or, la
provenance de ces divers matériaux et leur contexte de production déterminèrent en grande
partie l’historicité ou le caractère légendaire des chapitres de l’oeuvre du dominicain. Ainsi, les
passions des V — VIe siècles sont-elles sujettes à davantage de fantaisie puisqu’elles furent
souvent postérieures aux évènements qu’elles narrent de plusieurs siècles68. Les vies des saintes
travesties, les romans historiques et les textes relatant les exploits de personnages n’ayant pas
existé s’avèrent, de même, des notices enclines à porter des thématiques non chrétiennes. Pour
leur part, les chapitres construits sur des données historiques et dont les sources sont crédibles
ne contiennent sans doute pas une quantité considérable de lieux communs. En outre, les
histoires des saintes, et particulièrement les vierges martyres et les femmes moines semblent
davantage prédisposées que celles des saints à se voir greffer des développements stéréotypés
romanesques. Enfin, le merveilleux semble se localiser plus aisément à certains moments précis
des narrations. Dans une passion, par exemple, l’interrogatoire, le procès, les supplices et les
miracles sont tous sujets à l’élaboration fantaisiste et à l’amplification69. L’interrogation se
transforme souvent en débat doctrinal, en outil de conversion ou en provocation violente du
représentant de l’autorité alors que le supplice se voit allongé et multiplié en cruauté. Enfin, les
récits de miracles post-mortem et les exempta comportent aussi leur part de responsabilité dans
la transmission des motifs folkloriques et païens. Les exemples, en effet, ne sont pas toujours
fondés sur des anecdotes véritables. Ils sont parfois empruntés à la rhétorique antique7° ou
encore à toute autre genre littéraire pour être ensuite transformés en exempla. Quant aux récits
de miracles, ils sont en soi fantastiques. De plus, ils proviennent souvent de périodes, de sources
et de lieux divers. Il va sans dire que leur historicité ne peut nullement être vérifiée.
67 [bld p. 1416.
68 La majorité date des iVe — Vie siècles.
69 Hippolyte Delehaye, Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles, Société des
Bollandistes, 1921, p. 255-257, 280, 287-288 et 308.
70 Tertullien serait le premier à avoir pigé dans ces morceaux de rhétorique païenne pour les adapter aux
besoins de la foi unique. Maryse Fauchez, op.cit., p. 27.
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Ainsi, si la Légende dorée semble avoir conservé nombre de composantes païennes,
l’ensemble de ces éléments ne passa pas nécessairement directement des genres pré-chrétiens au
légendier. Le rôle des sources de Jacques, tout comme celui des intermédiaires entre
l’hagiographie proprement dite et la littérature antique, ne doit donc aucunement être négligé71.
Étant donné la préséance accordée par la Légende dorée aux voies de sainteté anciennes et le
contexte de production des sources disponibles sur leurs héros, soit l’Antiquité gréco-romaine
tardive, il ne serait pas surprenant que certaines thématiques légendaires parsemant ces récits
aient une origine ou, du moins, un parallèle au sein des genres les ayant précédés et, pour une
part difficile à mesurer, influencés. Par ailleurs, si la littérature relative aux saints est héritière de
nombreux types littéraires pré-chrétiens tous plus ou moins apparentés, nous ne tenterons ici
que de mesurer l’importance de la dépendance des vies et passions par rapport à la biographie
de philosophe païen et au roman hellénistique impérial. De plus, nous nous concentrons autour
des thématiques du conflit affectif et de la violence sexuelle. Pour ce faire, il importe désormais
d’étudier plus en détail la biographie philosophique et le roman, ce qui fera précisément l’objet
du chapitre suivant.
71
. .1 que les plus anciennes histoires apocryphes des apôtres aient contribué, pour une part, à
constituer le genre épique, ne fût-ce que pour l’élément merveilleux et fantastique, on ne peut guère le
nier.’ t Hippolyte Delehaye, Les passions des martyrs et les genres littéraires, Bruxelles, Société des
Bollandistes, 1921, p. 315. L’écrit apocryphe, en effet, servit de pont entre les littératures chrétienne et
païenne.
Chapitre 3
Le roman antique et la biographie païctme de philosophes
L’objectif de cette recherche étant la comparaison, sur certains thèmes, entre le
légendier de Jacques de Voragine et la littérature antique, notre corpus documentaire ne se
limitera pas aux premiers écrits chrétiens, mais comportera aussi deux genres littéraires païens,
soit le roman et la biographie de philosophes. En effet, ces genres partagèrent avec la première
l’hagiographie leur contexte et leur époque de production. Alors fort appréciés du public, ils ne
purent manquer d’influencer la littérature chrétienne. D’ailleurs, un nombre important de
caractéristiques des romans et biographies s’appliquent aussi à l’hagiographie, c’est pourquoi la
comparaison entre ces genres apparaît particulièrement pertinente.
a) Le roman antique
Par roman antique, nous entendons une histoire entièrement fictive rédigée en prose et
dominée dans son déroulement par des motifs érotiques ainsi qu’une série d’aventures
situées dans le cadre d’un voyage et se limitant à un nombre restreint de schémas
reconnaissables. Les protagonistes [...J évoluent dans un monde dépeint de manière
réaliste [...1 néanmoins les personnages sont caractérisés par des traits idéalistes ou
comiques réalistes’.
L’historiographie2 distingue cependant deux types de fiction, soit le roman sérieux
idéal et le roman comique réaliste. Le premier est plutôt associé aux oeuvres grecques alors que
le second est davantage mis en relation avec les textes latins, quoique cette division
traditionnelle ne paraisse plus soutenable aujourd’hui3. Les textes dits idéaux présentent
l’histoire de deux personnages de sexe opposé amoureux l’un de l’autre et fidèles malgré des
Traduction libre de l’anglais de Holzberg, op.cit., p. 26-27. ...] by ancient novel, we mean entirely
fïctitious story narrated in prose and ruled in its course by erotic motifs and a series of adventures which
mostly take place during ajourney and which can be difïerentiates into a number of specific patterns. The
protagonists [...1 live in a realistically portrayed world [.. the characters, however, are given idealistic
or comical features.”
2 La documentation concernant le roman présentée ici provient des études générales de Htigg, Holzberg
et Wolff qui ont l’avantage d’offrir, soit une histoire du roman, un bilan historiographique ou une mise en
lien du genre avec les actes apocryphes. Konstan se penche sur la représentation de l’amour particulière
au roman alors que Goldhill s’intéresse plutôt à la sexualité. Ajoutons aussi à cette bibliographie les
recueils de textes de Morgan et Pouderon, qui présentent l’étude des techniques narratives et des
personnages du genre romanesque. D’autres auteurs importants demeurent Peny, Reardon et Stider. Un
pionnier, Rohde, mérite aussi attention, bien que ses thèses et son angle d’approche, la recherche des
sources littéraires du roman, soient quelque peu dépassés aujourdhui. Tomas Higg, The Nove! in
Antiquity, Berkeley and Los Angeles, University ofCalifomia Press, 1983, 264 p., Nikias Holzberg, The
Ancient Nove!. An Introduction, trad. Christine Jackson-Holzberg, Londres et New York, Routledge,
1995, 129 p.. David Konstan, Sexual Syminetry. Love in ihe Ancieni Nove! and Related Genres, Princeton,
Princeton University Press, 1994, 270 p.’ Simon Goldhill, foucault’s Virginity. Ancient Erotic Fiction
and the Histoiy ofSexuality, Cambridge, Cambridge University Press, 1995, 194 p., John Robert Morgan
et Richard Stoneman, dir., Greek Fiction. The Greek Nove! in Consext, Londres et New York, Routiedge,
1994, 290 p. et Bernard Pouderon, dir., Les personnages du roman grec. Actes du colloque de Tours (18-
20novembre 1999), Lyon, Maison de l’Orient méditerranéen, 2001, 460 p.
John Robert Morgan et Richard Stoneman, op.cit., p. 6.
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mésaventures innombrables imposées par l’tinivers cruel dans lequel ils évoluent4. Pour leur
part. les textes réalistes relatent les aventures d’anti-héros dans une parodie du genre idéal5
doublée d’une critique de moeurs vulgaire, voire obscène. Le roman latin, plutôt que d’idéaliser
l’amour, moque son équivalent grec. Il est construit autour de l’opposition entre réel et apparent,
illusion et vérité. Par ailleurs, il propose une polarisation de rôle plus prononcée, polarisation
basée sur le rapport entre aimé (dépendant. instable) et aimant (dominant, agressif). Cette
différenciation des rôles apparaît aussi au sein du roman grec, mais uniquement dans les
amours pédérastiques6 et non dans celles hétérosexuelles. En effet, la femme des auteurs
romains n’est pas, à l’inverse de celle des grecs. créature à laquelle on peut se fier aveuglément.
L’historiographie du roman est assez récente. En fait, à l’instar de la légende chrétienne,
le roman hellénistique / impérial suscita longtemps le mépris des chercheurs le percevant
comme dépourvu de valeur littéraire. En comparaison de la poésie épique ou de la tragédie, le
roman parut longtemps maladroit, répétitif et pauvre. Ainsi. à l’exception de quelques noms dLI
XIXe siècle, il fallut attendre les années soixante pour que l’historiographie s’intéressât à ce
genre7, non plus uniquement pour en chercher l’origine, mais en tant que source de valeurs, de
croyances et de représentation de l’amour et des genres en Antiquité tardive.
Les premiers chercheurs à s’intéresser au roman se penchèrent surtout sur ses sources et
ses précurseurs littéraires. Les théories qtiant à l’origine du genre romanesque sont variées.
Alors que les premières critiques tendaient à la rechercher au sein des cultures indigènes des
royaumes hellénistiques, les contemporains semblent plutôt enclins à diminuer l’importance de
l’apport extérieur à la culture grecque8. Rohde, une figure pionnière. situait la source du genre
dans un croisement entre la poésie érotique égyptienne et le récit de voyage hellénistique9.
L’existence de romans antérieurs à ce dernier genre étant aujourd’hui attestée, l’hypothèse ne
peut plus être soutenue. L’historiographie tenta aussi de prouver la filiation du roman avec
l’ensemble des types littéraires anciens sans jamais parvenir à un résultat tout à fait satisfaisant.
Par exemple, s’il est vrai que certains thèmes du roman rappellent la tragédie (le destin), l’élégie
(amour) ou la Comédie Nouvelle (amour. rapt, triangle amoureux), l’esprit en diffère
grandement. En effet, les genres classiques prônent le sens du devoir, qu’il s’agisse de loyauté
maritale ou de désir de vengeance, alors que le roman présente l’amour comme seul catalyseur
de l’action humaine’0. Le mime, le récit d’exploits, la poésie pastorale furent tous rapprochés de
la fiction romanesque. De même, le genre historique fut considéré comme un ancêtre du roman
‘ David Konstan. op cil., p. 14.
NiklasHolzherg.opcit,p61.
6 David Konstan. ep cit.. p. 26.
André-Jean Festugière. Les moines d’Orient. I: Culture et sainteté, Paris. Cerf. 1949. p. 27 etNiklasHolzberg. op cit.. p. 28.
8 David Konstan. op.cit. p. 139-140.
Etienne Wolft. o1’j cit., p. 8.
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en raison de l’abondance des descriptions, de l’intérêt des romanciers pour la géographie, de
l’exotisme ainsi que du choix des titres des oeuvres, tous en lien avec un lieu précis
(Éthiopiques, Éphésiaques, etc.). Homère lui-même fut envisagé comme source possible. En
effet, l’Odyssée correspond en plusieurs endroits au roman puisque la loyauté du couple
principal y est mise à l’épreuve par la distance et de nombreux rivaux et y est sauvée par la
ruse’. Ainsi, les chercheurs ne sont-ils pas parvenus à un verdict unanime quant à l’origine
littéraire du roman. Il semble plutôt que ce dernier soit en fait un mélange d’éléments issus de
plusieurs genres eux-mêmes teintés de romanesque. Il comporte pourtant ses particularités
propres, telle qu’une représentation de l’amour n’ayant son pareil nulle part ailleurs au sein de la
littérature antique.
Une seconde branche de l’historiographie s’est plutôt efforcée d’expliquer la naissance
de ce nouveau genre par les changements de contexte apportés par l’époque hellénistique et non
à travers l’évolution d’un type littéraire préexistant. Cette thèse est soutenue par Peny pour
lequel une forme d’écrit ne provient pas nécessairement d’une autr&2. Le roman serait alors
simplement une réutilisation de matériel de provenance diverse sous de nouvelles modalités afin
de répondre aux besoins et aux goûts d’une société différente. Reardon va plus loin en décrivant
le roman comme une incarnation de cette société où l’individualisme est désormais la règle, le
lecteur pouvant à la fois s’identifier au héros et s’évader de son existence quotidienne pour
trouver des baumes à son sentiment d’anonymat au sein d’un monde soudain vaste et
hétérogène’3. D’autres auteurs ont même proposé une théorie selon laquelle le roman serait en
fait une allégorie de l’initiation aux mystères d’lsis. Selon eux, l’histoire des héros amoureux
serait le reflet du mythe de souffrance, de mort et de résurrection dans l’éternité de la déesse
égyptienne et de son époux’4. Cette thèse est soutenue par Kerenyi et Merkelback, mais est
contestée par la majorité des auteurs dont, par exemple, Turcan.
Quoi qu’il en soit, le roman gréco-romain se présente comme l’une des vagues d’un
courant plus vaste d’explosion de littérature populaire au premier siècle avant notre ère et qui
comprit, outre la fiction romanesque, la biographie, les rapports créatifs sur la guerre de Troie et
les narrations épistolaires. Le roman antique connut d’ailleurs son parallèle au sein de la culture
juive (200 avant à 100 après Jésus Christ) avec Esther ou Suzanne, par exemple. Comme son
° David Konstan, op.cit., p. 177.
Néanmoins, la fidélité, la passivité du héros romanesque ne caractérisent nullement Odysséus qui
cherche avant tout à retrouver sa juste place au sein de la société par le biais de son épouse.
12 Niklas Holzberg, op.cit., p. 29-30.
13 David E. Aune, The New Testament in its Literay Environment, Philadelphie, The Westminster
Press, 1987, p. 151.
‘ Moses Hadas et Morton Smith, Heroes and Gods. Spiritual Biography in Antiquity, Freeport, Books
for Libraries Press, 1970, 1965, p. $5 et Richard Goulet, «Les vies de philosophes dans l’Antiquité tardive
et leur portée mystique» dans françois Bovon, Les actes apocryphes des apôtres. Christianisme et monde
palen, Genève, Labor et fides, 1981, p. 19$. Ceci ne signifie pas que les textes ne comportent aucun
symbolisme initiatique.
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équivalent grec. sa thématique centrale fut l’amour comme indicateur de l’identité sociale. En
effet, â travers lui, les protagonistes pouvaient réclamer leur juste place en tant que membre
d’une famille et d’une communauté spécifique. Néanmoins, les fictions juives se distinguent des
gréco-romaines par leur brièveté et l’accent qu’elles mettent sur la famille plutôt que sur le
coupl&5. À la jonction entre l’oral et l’écrit’6, toutes deux tirent du discours verbal leurs
histoires, leur aspect moralisateur et répétitif et, de l’art littéraire, leurs techniques narratives.
L’ensemble des romans hellénistiques / impériaux que nous connaissons fut rédigé entre le
premier siècle avant Jésus Christ et le lV’ de notre ère. L’Antiquité gréco-romaine ne possédait
pas de terme pour les regrouper en un genre littéraire distinct et reconnu, mais paraît les avoir
rangés dans la catégorie de aXfwpata’7, c’est-à-dire oeuvres imaginées, mais vraisemblables.
situées entre le mensonge et la vérité factuelle. Les quelques critiques anciennes qui en traitèrent
paraissent les avoir mais la rareté de tels témoignages ne fait pas le poids devant
la popularité évidente qu’ils connurent aux lIe_ 111e siècles. Bien que l’historiographie associât
jadis le roman à la deuxième sophistique, les auteurs récents tendent plutôt à le diviser en deux
phases. La seconde sophistique se présente comme un mouvement de renouveau du classicisme
qui eut lieu entre la seconde moitié du premier et le i1i siècle de notre ère. Comme il apparaît
aujourd’hui que le roman préexista à ce courant rhétorique, les chercheurs classent désormais
chaque texte selon son appartenance ou non à l’école.
Les auteurs des romans qui nous sont parvenus sont exclusivement des hommes. Malgré
cela, il est fort possible que leur public n’ait pas été entièrement masculin. L’historiographie
n’est pas unanime, mais l’opinion la plus répandue est que les lectetirs du roman étaient des
personnages des deux sexes habitant les cités des royaumes orientaux et appartenant à l’élite
lettrée et cultivée’9. Néanmoins, d’aucuns prétendent qu’il s’agissait d’un auditoire privé
traditionnel alors que d’autres penchent plutôt vers une classe moyenne nouvelle, une
bourgeoisie marchande aux valeurs familiales différentes de celles de l’époque classique.
Avant de passer à une présentation plus détaillée des différents romans, un coup d’oeil à
la forme et au fond du genre permettra d’en dégager nombre d’analogies littéraires au sein de
l’hagiographie. Malgré que les romanciers antiques aient été assez cultivés pour citer Homère et
nourrir leurs textes de digressions ayant un caractère savant, les techniques dont ils ont usé pour
susciter l’émotion chez leurs lecteurs et les divertir demeurent simples. La répétition de
‘ Lawrence ‘l. \ViIls. Tue ]eu’ish Novel in die Ancient 1Jo,-k1. Ithaca et Londres. Cornell Universitypress. ]995p. L216et 227.
‘ ]bid.p.4-5.
‘ Moses l-fadas et Morton Smith. op cii.. p. 59-60.
Lawrence M. Wills. «Introduction» dans Lawrence M. Wills. dir.. Ancien! ]es,’ish Noie/s An
Antholo’, Nesv York et Oxford. Oxford Uniersits Press. 2002. P. 10.
‘‘ David Konstan. op.cit.. p. 222 et John Robert Morgan et Richard Stoneman, op.cii.. p. 4.
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situations où la tension est maintenue puis re]âchée20, l’usage de la première personne pour
augmenter le suspens, l’intervention de la divinité, le contraste et l’opposition en sont quelques
exemples. Le miracle, l’horreur, le dialogue ainsi que les descriptions / digressions
géographiques, scientifiques. morales, mythologiques ou ethnographiques relèvent du goût de la
majorité pour le spectaculaire et l’érudition, même maladroite ou anachronique. L’arrière-plan
du roman est oriental, mystérieux. exotique. historique aussi, ce qui permet le dépaysement et
l’authentification du propos tout à la fois.
Le genre romanesque, comme l’hagiographique, est conçu comme conventionnel et
répétitif. caractéristique de la littérature populaire produite en quantité21. Selon Altmann, le
matériel de tels genres ressemble aux pierres colorées d’une mosaïque dont l’artiste peut
disposer à sa guise pour créer nombre d’images, chaque culture ayant ses couleurs et formes de
pierres favorites22. Ainsi le roman peut-il être conçu comme l’agencement d’épisodes et de
thèmes traditionnels en une suite de blocs souvent interchangeables. L’accumulation et le
contraste créent l’effet, l’évènement extérieur remplace la psychologie. Les personnages
incarnent des idéaux figés. victimes de leur propre beauté. La femme se trouve au centre du
roman alors que gravitent autour d’elle des personnages types tels le fiancé, le rival, le pirate,
l’ami, la jalouse...Le squelette narratif consiste en un coup de foudre, une séparation et des
épreuves, puis une réunion heureuse. Nombre de thèmes récurrents s’y greffent néanmoins, tels
que la mort apparente, le triangle amoureux, la chasteté et le test de virginité, la violence (entre
autres liée au désir), le miracle judiciaire (c’est-à-dire l’intervention divine destinée à rétablir ou
à rendre la justice sur terre), la reconnaissance, la souffrance salvatrice, l’adultère...Cependant,
la thématique centrale du genre demeure l’amour et le désir dont il est inséparable ainsi que
l’institution du mariage qui leur est associée. En effet, l’union matrimoniale proposée par le
roman paraît fondée sur un amour réciproque et stable malgré les aléas de la vie et semble
constituer le cadre unique dans lequel la sexualité est légitime. Par delà cette morale, le roman
porte des messages spirituel (de pureté), religieux (de propagande pour isis ou Hélios),
philosophique (de vertu éducatrice de la souffrance) et identitaire (de culture hellène). Le roman
demectre en effet pro-grec et pro-aristocratique.
b) Les romans grecs et les romans latins
Peu de témoins du genre sont parvenus jusqu’à nous, le roman n’étant pas la catégorie
littéraire antique ayant été le plus copié et apprécié au Moyen Âge. Des fragments nous
permettent d’attester l’existence de cet-tains romans du premier siècle avant notre ère, tel celui
20 Lawrence M. Wills. opcit. p. 7.
21 Lawrence M. Wills, Tue ]ewish A1ove/ in hie Ancient lVor/d. Ithaca et Londres CorneR Universitv
press. 1995. p. 32.
22 Ibid., p. 232.
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de Ninos, roi assyrien, dont il ne reste aujourd’hui que trois extraits. Le roman de Sésonchosis
(]]f — IVe siècles23), est aussi fragmentaire. Parthénope ou Calligoné sont d’autres exemples de
textes idéaux n’étant aujourd’hui connus que par citations et passages incomplets. D’autres
passages de romans perdus forcent l’historiographie récente â réviser l’association entre les
textes grecs et la variante idyllique du genre. En effet, des morceaux Iolaos prouvent l’existence
de fictions réalistes grecques23.
Seules cinq oeuvres helléniques nous sont parvenues dans leur entier. Toutes sont
incluses dans le corpus littéraire non chrétien de la présente recherche. Le premier de ces
romans est connu soLiS les titres de CallirÏioé25 ou. selon la traduction française de Pierre GrimaI
disponible dans le recueil Romans grecs et latins de la Pléiade, Les aventures de Chéréas et
CaÏlirhoé26. Cette traduction d’un peu moins de cent trente pages sera celle utilisée dans le cadre
de cette recherche. Le texte nous est parvenu grâce à des fragments découverts en Égypte au
XIXC siècle, mais surtout par le manuscrit de Florence datant du Xttie siècle et qui est, pour sa
part, complet. De tous les romans grecs. il est celui qui fut le moins traduit en langue française,
il fallut d’ailleurs attendre le XVIHC siècle pour qu’il le fut une première fois27.
L’auteur, Chariton d’Aphrodise en Carie, aurait été le secrétaire d’un rhéteur que nous
ne connaissons pas. Alors qu’on le considérait auparavant comme le plus récent des romanciers
grecs dont nous possédons l’oeuvre complète. Chariton paraît en fait être le plus ancien de ce
groupe. Les aventures de Cliéréas et Callirhoé daterait grosso modo du premier siècle ou du
tout début du second28. L’auteur précéda donc la deuxième sophistique. Son texte se présente
comme un récit cohérent, une unité dont le cadre est historique et consiste en la guerre du
Péloponnêse ayant opposé Athènes à Syracuse. Il contient néanmoins quelques épisodes
anachroniques prouvant que le texte est postérieur au contexte du récit qu’il relaie. Bien que
l’histoire soit plutôt écrite du point de vue du personnage féminin, une particularité que ne
partagent pas les autres oeuvres, les valeurs véhiculées par Chariton demeurent fortement
patriarcales29.
Le récit débute par le coup de foudre mutuel de deux jeunes gens de familles rivales qui
sont, malgré tout, unis en mariage. Une jalousie illégitime pousse ensuite le mari, Chéréas. â
23 Niklas Holzberg. opcit p. 38 et 39-40.24 Ibid. p. 62.
25 Par-delè les titres cités plus tôt en bibliographie, le texte de Patrice Laurence s’intéresse au roman deChariton et le compare à l’hagiographie : Patrice Laurence, «Gérontios et la vie de sainte Mélanie.
Hagiographie et roman» dans Bcrnard Pouderon. dit.. opcit
. p. 309-327.26 Chariton d’Aphrodise. «Les aventures de Chéréas et Caiiirhoé» dans Pierre Grimai. Romans gcv etlatins. Paris. Gailimard. 1958. p. 385-516.
2? Pierre Grimai. op.cil.. p. 381 et 383.
28 Ibid.. p. 382 et Nikias Holzherg. op cii. p. 43.29 Pattice Laurence, op cii.. p. 312.
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frapper son épouse, causant ainsi sa mort apparente. Enterrée vivante, Callirhoé sera ensuite
entraînée par des pilleurs de tombe vers l’Est où, son statut étant ignoré, elle sera vendue. Ayant
constaté qu’elle était enceinte de Chéréas, elle contracta malgré elle une seconde noce avec
Dionysios, son maître tombé amoureux d’elle. Néanmoins, son premier époux, lancé à sa
recherche après avoir constaté que sa tombe était vide, affrontera diverses épreuves dont
l’esclavage et la condamnation à mort. Chéréas, que tous croyaient mort en exil, parviendra
pourtant â contacter sa femme par l’intermédiaire d’un satrape que Dionysios accusera de
fourberie. Malheureusement, le roi perse devant juger l’affaire tombera à son tour sous le
charme de Callirhoé. Finalement, Chéréas prendra les armes contre le monarque et réussira à
récupérer son épouse et à rentrer chez lui. Le récit se conclut donc sur la réunion et le retour du
couple principal.
Le second roman de notre corpus porte le titre des Éphésiaques. La version du roman
que nous utiliserons ici sera la traduction française de Georges Dalmeyda datant de 1926 et
publiée aux éditions Les Bel]es Lettres30. Celle-ci présente l’intérêt d’être accompagnée du texte
original grec. Le roman, beaucoup moins volumineux que celui de Chariton, fait soixante-
quatorze pages, à peine plus que la Pastorale de Longus, le plus court du genre.
L’auteur des Éphésiaques, Xénophon, fut à peu près contemporain ou légèrement
postérieur à Chariton. En effet, son oeuvre daterait, selon certains, de la fin du premier siècle, du
début du second ou encore d’une période allant du lIe au Ve siècle. Quoi qu’il en soit, l’auteur
originaire d’Éphèse aurait peut-être pris ce pseudonyme en allusion à Xénophon d’Athènes31.
Notre connaissance de ce romancier est, en réalité, pratiquement nulle. Par ailleurs, un seul
manuscrit nous a conservé son texte32. Son roman fut, en effet, le plus mal considéré du genre
en raison de l’inégalité de sa narration33, l’introduction et la conclusion étant détaillées alors que
le développement propose au lecteur de nouvelles péripéties à chaque page, alternant
rapidement entre l’un et l’autre héros. Cette narration, plus semblable à la langue parlée que
celle des autres fictions, fit d’ailleurs conclure à plusieurs chercheurs que l’oeuvre avait été en
partie résumée par un copiste du Moyen Âge, thèse de plus en plus contestée aujourd’hui34. De
tous les romans, celui de Xénophon demeure, avec celui d’Héliodore, le plus édifiant, la vertu et
les dieux y étant forts présents alors que les personnages ressemblent fort à des idéaux incarnés.
° Xénophon d’Éphèse, Les Éphésiaques, trad. Georges Dalmeyda, Paris, Les Belles Lettres, 1926, 77 p.
Par-delà la bibliographie générale du roman précédemment proposée, David Konstan consacre un article
à Xénophon dans l’ouvrage collectif dirigé par Morgan: David Konstan, «Xenophon of Ephesus. Eros
ans Narrative in the Novel» dans John Robert Morgan et Richard Stoneman, dir., op.cit , p. 49-63.
“ Xénophon d’Ephèse, loccit., p. ix ctNiklas Holzberg, op.cit., p. 52.
32 Xénophon d’Ephèse, loc.cii.. p. xxxiii.
ibii,p.v.
Nikias Holzberg, op.cit., p. 52-53. Selon Hgg, cette théorie est fausse. Tomas Hgg, op.cit., p. 21.
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Si la trame de l’histoire rejoint les grandes lignes thématiques35 de Chariton, elle n’y est
pas comparable en logique. Le récit ne coule pas avec l’aisance de CatÏirhoé. Les amoureux s’y
rencontrent à une fête religieuse d’Éphèse et succombent au mal d’amour. Leurs parents les
unissent alors, selon les conseils d’un oracle. puis les envoient en voyage. Leur navire est alors
attaqué et ils sont capturés comme esclaves, Ils se voient ensuite séparés lorsque leur maïtresse
s’éprend d’Habrocornès. le héros, et est repoussée par lui. L’héroïne, Anthia. est alors
condamnée à mort. vendLie à un bordel, convoitée par un rajah alors que son époux la cherche à
travers l’Orient. Finalement, totis deux sont réunis à Rhodes et rentrent enfin chez eux.
Parfois considéré le plus jeune, parfois le doyen des romanciers de ce corpus. il semble
qu’Achille Tatius ait en fait rédigé son oeuvre vers la fin du 11e siècle36. Une théorie intéressante
tend à expliquer les confusions de l’historiographie quant à la datation de l’oeuvre. En fait,
Achille Tatius ne serait pas l’auteur d’une oeuvre entièrement originale puisqu’il aurait repris un
noyau préexistant afin de rédiger sa propre version du roman en y ajoutant, entre autres, des
épisodes anachroniques37. Cet écrivain égyptien d’Alexandrie fut fortement influencé par la
deuxième sophistique, tout comme Longus et Héliodore. Nous savons, de plus, qu’il rédigea des
écrits astrologiques et petit-être même plus d’un roman. Tout comme dans le cas d’Héliodore. le
Moyen Âge crut qu’il s’était converti au christianisme et était même devenu évêque38, mais il
n’existe aucune preuve à cet effet. Le roman d’Achille Tatius que nous possédons toujours avait
pour titre original Phoenïcia. mais est aujourd’hui disponible sous celui des 1t’entures de
Leucippé et Clitophon. La version française à laquelle nous réfêrerons dans le cadre de cette
recherche sera celle de Pierre GrimaI disponible dans la collection de la Pléiade39. Le texte fait
près de cent cinquante pages. ce qui le place au second rang pour la longueur, après celui
d’Héliodore. Le récit, à l’instar de celui de la majorité des spécimens de son genre, a pour cadre
l’Orient hellénique, soit l’Égypte et / ou la Syrie. Contrairement à Chariton, Achille Tatius a
rédigé son oeuvre selon une perspective masculine. Les aventures de Leucippé et Clitophon est
le seul des romans grecs conservés à être narré à la première personne, une caractéristique
s’appliquant plutôt aux textes latins. Si elle prône les vertus salvatrices de l’amour et de la
chasteté, l’oeuvre se veut beaucoup moins idéale que celles de Xénophon ou d’Héliodore
puisque l’auteur ne nie pas le désir sexuel, rendant ainsi ses personnages plus humains.
L’histoire débute par le coup de foudre de Clitophon pour une cousine, Leucippé, dont le coeur
ne sera pas donné spontanément à son soupirant, à l’instar des autres héroïnes, mais
progressivement conquis par lui. Amoureux, le couple décide ensuite de fuir à la fois les
conséquences de leur tentative de consommer illicitement leur passion et le mariage arrangé de
Coup de foudre, voyage. séparation et épreuves, réunion heureuse...
Niklas Holzberg. op.cit. p. 87 et Pierre GrimaI. t cii. p. 871.
Etienne WolfL op.cir.. p. 12.
Niklas Holzberg. op cii. p. 101-105.
Achille Tatius, «Les aventures de Leucippé et Clitophon» dans Pierre Grimai. op.cit.. p. 875-1026.
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Clitophon. En voyage, les personnages devront affronter des brigands et des prétendants
déterminés. Croyant Leucippé morte, le héros contractera une seconde alliance. Il la
consommera d’ailleurs une fois, ce qui fait de Clitophon le seul personnage à se montrer
charnellement infidèle à sa fiancée. Après un procès et de mauvais traitements de la part «un
rival de Clitophon pour l’amour de ses deux épouses, le couple principal pourra rentrer et être
marié avec l’accord des deux familles. Bien que le récit soit tissé plus finement que celui des
Éphésiacjues. la narration d’Achille Tatius est chargée de digressions et présente quelques
inégalités. Si elles furent traduites en français dès le XyIe siècle. Photius jugea Les aventures de
Leucippé et Clitophon ‘d’une indécence, d’un manque de pudeur qui dépasse les bornes”40.
Le quatrième auteur. Longus, qui pourrait être originaire de Lesbos, nous est inconnu.
outre son nom. Selon l’historiographie, il aurait rédigé son oeuvre au 11e siècle’1’ ou dans la
première moitié du 111e. 11 serait donc antérieur à Héliodore, mais appartiendrait malgré tout à la
deuxième sophistique. Ce très court roman, le plus court de tous (soixante-treize pages) est
disponible en traduction française aux éditions Gallimard sous le titre de La pastorale de
Daphnis et ChÏoé bien que son titre original pourrait avoir été Lesbiaca42. Nous utiliserons ici la
version du roman de Pierre GrimaI43.
Contrairement aux autres fictions de ce corpus, celle de Longus n’apparaît pas du totit
typique du genre44. En effet, l’histoire se déroule entièrement en campagne, sur l’île de Lesbos,
excluant donc tout voyage. Le récit ne contient pas non plus la thématique du coup de foudre
puisqu’il raconte l’éveil sexuel et amoureux de deux adolescents campagnards de condition non
libre, du moins en apparence. Tous deux exposés à la naissance, Daphnis et Chloé grandirent
ensemble. cii tant que voisins et amis. Devenus pubères, ils virent leurs sentiments l’tin pour
l’autre changer. Après quelques obstacles, telles que leur ignorance de l’amour et la convoitise
de prétendants plus matures, tous deux seront reconnus par leurs parents aristocrates et pourront
enfin S’unir. Le texte, qui relate l’éveil et l’apprentissage de deux adolescents à l’amour et au
désir sexuel naturel45, contient donc une psychologie exclue des autres représentants de son
genre. Par ailleurs, l’auteur réfère à la poésie bucolique et sa narration est très raffinée. L’unité
du texte apparaît, potir sa part, indéniable. Cette idylle rustique fut traduite en français dès le
e 46XVI siecle
40 Photius. Bibliothèque Coclice 84 Jambhque. trad. René Henri. Paris. Les Belles Lettres. 1960. T. 2,
p. 34.
‘ Niklas Holzberg. op.cit.. p. 93-94.
42 Ibid.p.93.
Longus. «La pastorale de Daphnis et Chloé» dans Pierre GrimaI. opcil.. p. 795-870.
Tomas Htigg. opcit.. p. 35-36.
Simon Goldhill. «p cir. p. 5.
‘.6 Pierre GrimaI. op.cit.. p. 793.
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Enfin, le dernier auteur d’un roman grec conservé en entier, Héliodore, proviendrait
d’Émèse en Syrie, ville consacrée au culte du dieu solaire, Hélios. Bien que, selon l’Histoire
ecclésiastique de Socrate47, Héliodore se soit converti et soit devenu évêque, il semble qu’il ait
plutôt été un fervent païen48. Son propre nom comme le contenu de son roman reflètent
d’ailleurs son allégeance au culte solaire. Son oeuvre, dont le titre original est les Éthiopiques,
fut sans doute rédigée dans le dernier tiers du 111e siècle ou, du moins, avant celle d’Achille
Tatius49. La traduction française avec laquelle nous travaillerons ici sera celle proposée par
Pierre Grimal50.
De tous les romans antiques, celui d’Héliodore est de loin le plus long (deux cent
soixante-huit pages) et fut aussi le plus admiré. Photius disait déjà de lui qu’il était le meilleur
de son genre, ce que les auteurs du XVIe au XVIIIe siècle semblent avoir approuvé puisqu’ils le
lirent abondamment. Racine et Shakespeare eux-mêmes l’auraient eu entre les mains51.
Aujourd’hui, pourtant, il apparaît beaucoup moins apprécié. Héliodore use du roman, non
seulement comme voie de propagande pour le culte solaire, mais aussi pour promouvoir un
amour asexué. En effet, les Éthiopiques, contrairement à l’oeuvre d’Achille Tatius, illustre des
idéaux quasi chrétiens excluant toute dimension sexuelle au mariage et proposant une pureté
chaste doublée d’une dimension religieuse52.
Selon l’histoire d’Héliodore, l’héroïne, Chariclée, une enfant exposée, était déterminée à
demeurer servante d’Artémis, mais tomba amoureuse de Théagène à l’occasion d’une fête
religieuse. Convaincus par un prêtre égyptien devenu son confident, le couple prit la fuite, fut
arrêté par des brigands, puis se retrouva à la merci d’une femme puissante et débauchée, Arsacé.
Celle-ci tenta alors l’impossible pour forcer l’amour de Théagène, mais sans succès. Enfin,
Chariclée fut reconnue par ses véritables parents, nuls autres que les membres du couple royal
d’Éthiopie, épousa Théagêne et devint grande prêtresse de la lune, son mari étant institué grand
prêtre du soleil. À l’inverse des autres récits, celui des Éthiopiques ne se conclut pas sur un
retour à la patrie, mais sur un déménagement définitif des amoureux de la Grèce à un royaume
oriental «semi-barbare» où ils règneront avec leur sagesse toute grecque de souverains
idéaux53. La narration du roman, pour sa part, apparaît plus raffinée et recherchée que celle des
autres fictions du genre, Longus excepté. En effet, le texte débute au milieu du récit, usant ainsi
“ ibid.,p.517.
48 Nikias Holzberg, op.cit., p. 104.
Pierre Grimai, op.cit., p. 51$.
° Héliodore, «Les Ethiopiques ou l’histoire de Théagène et Chariciée» dans Pierre Grimai, op.cit., p.
521-792.
‘ Photius, loc.cit., p. 34 et Pierre Grimai, op.cit., p. 518-5 19.
52 David Konstan, Sexuat Syrnrnetry. Love in the Ancient Nove! and Related Genres, Princeton,
Princeton University Prcss, 1994, p. 94.
Nikias Holzberg, op.cit., p. 103. Scion les spécialistes, l’Ethiopie constitue, aux yeux des Grecs, un
lieu ambigu où se côtoient le pire et le meilieur.
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du retour en arrière à la première personne afin de capter l’attention du lecteur et de nourrir le
suspens54. Adroit, l’auteur jongle avec l’information et présente un texte des plus cohérents.
À cette liste des cinq romans grecs complets, ajoutons le Roman de Sinosis dont le titre
original était sans doute les Babytoniaques. De l’auteur, Jamblique le Babylonien, nous ne
savons, que ce qu’il nous révèle de lui-même dans son texte, soit qu’il était un homme instruit,
un magicien originaire de Babylone qui vécut sous le règne d’Antonin55. Son oeuvre date
approximativement de 160 et ne nous est connue que par trois extraits, quelques fragments et un
résumé incomplet de Photius56. Nous utiliserons ici ce résumé de quatorze pages traduit par
René Henri57. L’histoire et les thèmes ne diffèrent pas des autres romans dits idéaux. Le récit
raconte la fuite d’un couple marié dont la femme, Sinosis, fut convoitée par un puissant roi.
Plusieurs péripéties arrivent ensuite aux amoureux alors qu’ils tentent d’échapper au monarque
et à ses serviteurs. À la suite d’un malentendu, Sinosis s’imagine ensuite que son époux lui est
infidèle et tente alors de tuer l’innocente qu’elle croit être sa rivale. Puis, elle fuit et épouse le
roi de Babylone. Son premier mari, Rhodanès, parvient ensuite à la reprendre en menant la
guerre à la cité et en remplaçant son roi.
Par delà ces cinq romans grecs complets et le résumé du sixième, deux ou même trois
textes romanesques romains sont parvenus jusqu’à nous et complètent notre corpus de sources
non chrétiennes. Le premier roman latin, celui de Pétrone, est fragmentaire. Tout semble
indiquer que ce Pétrone fut le même que le familier de Néron qui dut se suicider en 65 de notre
ère. Nous ne possédons pas son oeuvre complète bien qu’un manuscrit intact ait existé au IXe
siècle58. Aujourd’hui, seuls subsistent plusieurs fragments dont le plus important demeure le
Banquet de Trimaïchion, un affranchi oriental à la fois riche et grotesque. Dans le cadre de cette
recherche, nous utiliserons la traduction française proposée de Pierre Grimai59 qui offre des
résumés incertains, mais probables, des parties manquantes et propose une mise en ordre des
fragments logique, sans être irréfutable. L’ensemble des morceaux du texte emplit cent trente
pages et combine à la fois prose et vers60. Le roman sera ici présenté sous le titre de Satiricon,
mot tiré de la satire, mais affichant une terminaison grecque. Il apparaît aussi parfois sous
l’appellation Satyricon, en référence aux satyres, créatures lubriques de la mythologie
hellénique61.
ibid, p. 102.
Jamblique le Babylonien, «Le roman de Sinosis» dans Photius, loccit., p. 40.
56 Niklas Holzberg, op.cit., p. 85-$6. Bien que le roman ait peut-être compté trente-cinq ou trente-neuf
livres, seuls dix-neuf sont résumés.
Jamblique le Babylonien, loc.cit., p. 34-4$.s Nikias Holzberg, op.cit., p. 65.
Pétrone, «Le Satiricon» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 7-140.
60 Pierre Grimai, op.cit., p. 5.
61 Etienne Wolff, op.cit., p. 39.
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L’histoire se déroule en Campanie et relate les aventures d’un triangle amoureux
homosexuel maudit par le dieu Priape. La logique du récit est durement affectée par l’absence
de fragments et d’un manuscrit complet. mais il semble que le roman inclut orgies, voyages,
fausses identités et défaillances sexuelles. Empruntant â la fois à la fable, au roman grec idéal, à
la tradition romaine de la satire et au mime grossier, ce roman se veut une parodie et une
caricature de divers genres, moeurs et groupes sociaux. L’auteur s’y moque, en effet, des Grecs
qu’il dépeint comme des anti-héros bisexuels. pseudophilosophes et sans morale, les
personnages de son roman étant tous des Hellènes. Il se rit de même des affranchis étalant leur
richesse avec autant de générosité que de manque de classe. Par ailleurs, il ridiculise le banquet
philosophique (le souper de Trimaichion) et l’épique puisqu’un dieu vindicatif poursuit les
héros avec acharnement. Malgré la crudité des sittiations sexuelles décrites avec un réalisme
comique, il s’agit d’une oeuvre cultivée et profonde, s’adressant à un public raffiné. Par sa
caricature de la vie et de la société, Pétrone démontre au lecteur que ‘ceux qui s’adonnent sans
mesure à ce qu’ils croient être vivre sont incapable de différencier apparence et réalité’62,
l’apparence consistant en tous les plaisirs charnels. Il serait d’ailleurs possible que Fauteur ait
eu en tête l’empereur Néron dont il était un favori lorsqti’il rédigea son texte, ce qui
expliquerait la condamnation du Satiricon dès la mort de l’auteur63.
La morale du roman s’applique aussi très bien à l’hagiographie ainsi qu’à l’oeuvre du
bourgeois latin africain Lucius Apuleius Theseus. Né en 125 à Madaure, celui-ci fut un écrivain
prolifique s’intéressant à la science comme à la poésie, ainsi qu’un homme particulièrement
fasciné par les cultes à mystères et la philosophie. Jeune, il partit visiter l’Orient de l’empire et
se fit néoplatonicien. puis revint chez lui, se maria et devint avocat63. Son roman, connu à la fois
sous le titre des Métamorphoses et de I Jize d’Or, titre original, fut sans doute écrit entre 161 et
170 après Jésus Christ, année de la mort de l’auteur. Nous Référerons ici à la traduction
française de Pierre Grimai qui se présente sous le premier titre et compte un peu plus de deux
cent trente pages65. À l’instar du Satiricon, le roman est narré à la première personne et
s’adresse à un public cultivé.
L’action se situe en Grèce alors que le latin Lucius, poussé par la curiosité, se rend en
Thessalie, terre de magie. Logeant pour son plus grand bonheur chez une sorcière, il parvint à
convaincre ta servante de l’aider à subtiliser une potion censée le changer en oiseau, mais, à la
suite d’une erreur, se voit plutôt transformé en âne. Des brigands attaquent alors la maison,
contraignant Lucius à demeurer sous celle forme. Dans le corps d’un animal, il sera forcé d’être
62 Traduction libre de l’anglais de 1-lolzberg. op ciL, p. 71. [.1 ‘e are shown again and again that
those who givc themseivcs oxer unrcstrainedly to this urge for hat thcv think is living are unahie in
differenciate betwcen appearances and realit.”
63 Pierre GrimaI. op.cit.. p. 4.
64 Etienne WollT. op cil.. p. 45-46.
65 Apuléc. «Les métarnorphes» dans Pierre Grimai. opci!.. p. 145-380.
43
complice d’un enlèvement, sera battu par un esclave au moulin, destiné à servir de repas à un
aristocrate et même poussé à être l’amant d’une dame. Finalement, après nombre d’épreuves et
de souffrance, isis apparaîtra au jeune homme et lui rendra sa forme humaine. Assagi par son
expérience, Lucius se convertira alors et deviendra prêtre de la déesse.
À l’instar de celui d’Achille Tatius, ce roman ne serait pas entièrement de la main
d’Apulée. En effet, l’Âne d’Or fut inspiré d’un original grec, Le Roman de l’Âne de Lucien,
peut-être lui-même tiré d’un texte de Lucius de Patras. Apulée, par ailleurs, y ajouta plusieurs
éléments personnels, tels que le conte de Psyché, les historiettes érotiques et le côté mystérique,
spirituel et religieux du récit66. Malgré qu’il comporte nombre d’éléments parodiques,
humoristiques et lubriques, comme le laisse suggérer la transformation du héros en âne, animal
associé à la sexualité, ce roman s’avère avant tout initiatique puisqu’il relate le salut personnel
du personnage grâce à sa conversion au culte isiaque67. Puni pour sa curiosité, Lucius se vit
changé en animal, bénéficiant dès lors d’un regard, d’une position extérieure à l’humanité. Cette
distance lui permit d’observer et de constater la corruption de la société humaine due, en grande
partie, à la sexualité68. Bien que l’auteur n’hésitât pas à dépeindre les conséquences néfastes du
désir (adultère, violence, bestialité), il ne condamna pas l’amour, échelle permettant à l’Homme
de se hisser vers l’immortalité, selon la tradition platonicienne. Ce roman en apparence léger
porte donc un message profond selon lequel le monde n’est pas tel qu’il paraît l’être. Seules la
religion et la philosophie offrent la possibilité à ]‘être humain de distinguer la vérité et
d’atteindre le divin69.
Le Roman d’Apoltonios de Tyr, qui complète ce corpus romanesque, présente une
situation particulière. En fait, ce roman pourrait provenir d’un original grec du 1l1 siècle
aujourd’hui perdu et qui aurait été transcrit en latin aux Ve — Vie siècles70, remaniement agençant
paganisme et christianisme. Cette version donna ensuite lieu à de nombreuses adaptations
médiévales71. Nous ne connaissons donc pas le nom de l’auteur du roman. Le manuscrit le plus
ancien que nous possédons date des JXe — Xc siècles. La traduction française que nous utiliserons
ici sera celle de Michel Zink72, lequel présente les récits de trois manuscrits datant des Xc, XIVC
et XVe siècle provenant respectivement de Londres, Bruxelles et Vienne. Ces trois récits narrent
la même histoire de manière différente puisqu’ils furent adaptés. Leur lien avec l’Antiquité est
donc distordu à travers le filtre du christianisme et du Moyen Âge. Le succès médiéval du
66 Étienne Wolff, op.cit., p. 47.
67 Ibid. p 52-53.
68 David Konstan, op.cit.. p. 130.
69 ibid. p. 130 et 134.
70 Etienne Wolff. op.cit.. p. 58.
71 ibid., p. 58 et 92.
72
«Le roman d’Apol]onios de Tyr», trad. Michel Zink, Paris, Union Générale d’Éditions, 1982. 315 p.
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roman doit sans doute à sa manière de prôner la chasteté et l’amour sans sexualité73, mais aussi
à l’importance centrale qu’il donne au thème de l’inceste sous diverses variantes.
L’histoire débute d’ailleurs sur une relation illégitime entre un roi et sa fille. Afin
d’éloigner les prétendants de la princesse, le monarque proposait une énigme à laquelle ils
devraient répondre correctement sous peine de mort. Seul Apollonios parvint à en trouver la
solution. Il dut malgré tout fuir car le roi, peu disposé à céder sa fille, voulut alors sa mort. En
exil, Apollonios prit épouse, mais celle dernière mourut en mettant au monde, du moins en
apparence. En effet, Lucienne s’éveilla ensuite de son sommeil de mort et, séparée de son
époux, se fit prêtresse. Apollonios, pour sa part, confia sa fille à un ami, le roi de Tarse, et la
laissa sous sa garde pour repartir en exil. Des années plus tard, la jeune fille fut la cible de la
vindicte de la reine et de la princesse de Tarse en raison de son intelligence et de sa grande
beauté. Tarsia, la jeune fille, se retrouva donc menacée de mort, puis vendue au bordel où elle
ne fut pourtant pas souillée. Elle retrouva plus tard son père, puis sa mère et épousa un roi alors
qu’Apollonios devint lui-même monarque.
Apollonios de Tyr s’avère être le seul roman antique ayant connu une véritable
popularité en Occident à travers l’ensemble du Moyen Âge, lequel le lutl’imita et le confondit
même avec l’hagiographie74. La fortune des autres romans durant la période médiévale ne fut
pas si heureuse. Ils ne nous sont souvent connus que d’un seul manuscrit, tels les textes de
Xénophon et de Chariton. Parfois encore, leur conservation est due à l’empire byzantin qui
apprécia particulièrement Héliodore et fut le théâtre d’une renaissance du genre romanesque au
siècle. Apulée, pour sa part, jouit d’un certain public, fait attesté par la reprise de Psyché par
Boccace dans son Décaméron75.
c) La biographie de philosophes païens
Loin de se limiter au roman, la littérature antique inclut aussi le genre biographique dont
quelques oeuvres sont inclues dans le corpus de textes non chrétiens de la présente recherche76.
À l’instar de l’hagiographie, le genre biographique est inégal, certains textes relatant avec un
souci de véracité des propos historiquement exacts alors que d’autres s’apparentent au roman
fictif. L’importance de la fantaisie contenue dans les vies antiques varie en fonction du
personnage sujet. Alors que les empereurs firent souvent l’objet de textes bien documentés, les
Étienne Wolff, op.cit., p. 58.
«Le roman d’Apollonios de Tyr», loccit., p. 36.
‘> Etienne Wolff, op.ciL, p. 67.
76 Au sujet de la biographie, voir PatHcia Cox, Biograp1 in Lote Antiquity. A Questfor the Holy Man,
Berkeley, University of Califomia Press, 1983, 166 p., Amaldo Momigliano, Les origines de la
biographie en Grèce ancienne, Strasbourg, Circé, 1971, 170 p., Moses Hadas et Morton Smith. op.cit.,
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philosophes lesquels nous intéressent ici se voient plutôt attribués des exploits
romanesques. En effet, l’Antiquité tardive contribua à rapprocher philosophie et religion,
transformant ainsi la figure du sage en celle d’un être «surhumain». Les biographies de ces
philosophes se présentent comme des mosaïques d’anecdotes interchangeables rédigées en prose
et dont la fonction est d’illustrer et d’évoquer la personnalité et l’enseignement d’un individu
historique77. Plus ces anecdotes s’avéraient nombreuses, meilleur était jugé le texte par le public
antique78 puisque la quantité des informations contenues dans celui-ci lui donnait l’apparence de
l’érudition. La source étant alors perçue comme un lien direct entre l’auteur et son sujet,
l’abondance et la variété des témoignages cités dans une biographie l’emportait sur la crédibilité
de ceux-ci. Les épisodes peuvent être organisés selon un ordre chronologique, d’après l’exemple
de Plutarque, ou thématique, d’après celui de Suétone79, et forment une liste de vertus jugées
admirables par l’auteur. Le récit, pour sa part. comportera une série d’éléments fictifs,
légendaires, historiques et est souvent ordonné selon une trame romanesque.
La biographie philosophique se présente comme une branche d’un mouvement
« prosopographique > plus large incluant l’autobiographie, les passions. les récits d’exploits...
Selon l’historiographie, elle proviendrait en partie de l’arétalogie, mais devrait aussi à d’autres
genres, telles la poésie porteuse d’une vérité révélée édifiante, l’éloge, la 7tp&tç et même la
mythologie (histoires d’Héraklès ou de Dionysos80). Bien qu’elle ait existé dès l’époque
classique, elle ne fut reconnue comme genre distinct que sous la période hellénistique8’ où elle
fut mise au service de personnes royales et philosophiques. Le prototype de la biographie de
philosophes de l’Antiquité tardive serait, selon Hadas, le portrait de Socrate dessiné par Platon
dans ses dialogues82. Néanmoins, pour Momigliano. l’origine du modèle de la biographie
hellénistique reposerait sur l’aristotélicien Aristoxénos, lequel définit le genre comme une
accumulation de détails sensationnels glorificateurs83. Par ailleurs, le contexte hellénistique et
impérial contribua à redéfinir la philosophie en termes religieux, particulièrement les écoles
platonicienne et pythagoricienne. Cependant, ce ne fut réellement qu’après Constantin que le
genre prit toute son ampleur en raison de l’intérêt grandissant du public pour la philosophie
ainsi que de la diversification des personnages modèles. Apparurent alors les vies d’empereurs
et, surtout, celles de héros chrétiens (martyrs et apôtres).
266p., Richard Goulet, opcit.. p. 161-20$ et Éric Junod, «Les vies des philosophes et lcs actes
aocryphes poursuivent-ils un dessein similaire?» dans François Bovon et al., op.cit.. p. 209-219.
Patricia Cox. i p. xi.
Arnaldo Momigliano. op cii
.
p. 112.
Jbid.p. 125.
80 Moses Radas et Richard Stoneman. «pci!.. p. 18 et 84.
‘ Arnaldo Momigliano. opcit.. p. 25.
82 Moses Radas et Richard Stonernan. opcii
.
p. 17.
83 Arnaldo Momigliano. «pci!.. p. 144.
46
Il ne faut donc pas concevoir la biographie antique comme un portrait fidèle du sujet,
l’histoire et la biographie n’ayant pas été rapprochées l’une de l’autre avant l’époque moderne84.
Au sein de la biographie, le philosophe semble être, plutôt qu’un être humain, l’incarnation,
dans un moule idéal, de la conception du monde de l’auteur du texte et non de celle du
personnage. L’auteur d’une biographie antique récupérait donc une figure historique afin de
donner un sens à l’exemple et à l’enseignement d’un philosophe décédé, et ce, à la lumière de
ses propres idées85 et des préoccupations de son époque. Les auteurs, des rhéteurs ou des
philosophes eux-mêmes, cherchaient donc à convaincre les lecteurs d’adhérer à leurs idées et
d’adopter certains modes de vie autant qu’à les divertir tout en louant des personnages
importants du passé86, lesquels suscitaient depuis leur mort la curiosité et la spéculation à leur
endroit. L’ensemble des légendes orales entourant Pythagore est étoquent à cet égard. Ainsi, le
texte avait-il des vertus éducatives et même mystériques87 puisqu’il était parfois porteur d’une
vérité d’initiés plus poétique que logique. En outre, l’objectif de propagande des biographies se
doublait souvent d’un désir de servir, soit d’apologie du philosophe, soit de légitimation à une
doctrine contemporaine de l’auteur mise dans la bouche d’une figure d’autorité passée88.
Ces finalités du genre poussèrent les auteurs à sacrifier l’objectivité historique, par
ailleurs absente de la notion de biographie en Antiquité, au profit du divertissement du public89.
Ils nourrirent leurs textes de fiction dans le but de frapper le lecteur, donnant au genre une
tendance romanesque. Outil d’opinion, la biographie servit d’ailleurs à opposer différentes
écoles de pensées, divers cultes dont le christianisme et le paganisme aux iii — IV” siècles 90
Plutôt, que de développer des théories rationnelles, la biographie présente donc, à qui le
souhaite, une règle de vie et une sagesse particulière par le biais d’un personnage vertueux et
missionnaire jugé par les auteurs digne d’être glissé dans le moule idéal du 0oç &vi’jp ou
« homme de Dieu », expression déjà utilisée par Plutarque.
Ainsi, bien que le genre soit, selon l’historiographie actuelle, lié à l’histoire, la <t figure
historique» elle-même “a constamment tendance à être perçue en silhouette sur le fond d’une
personnalité plus vaste, plus riche, qui l’éclaire comme le reflet d’un archétype idéal”91. Le
monde hellénistique vit, en effet, apparaître un type nouveau d’individu vénéré par le public: le
<t holy man », figure dont Peter Brown renouvela le rôle et l’importance dans ses travaux 92 En
84 Ibid p H.
85 Patricia Cox, op.cit., p. 135.
86 David E. Aune, op.cit., p. 34-35.
87 Richard Goulet, op.cit., p. 167 et 190.
88 Moses Hadas et Richard Stoneman, op.cit., p. 57.
Arnaldo Momigliano, op.cit., p. 86.
° Patricia Cox, op.cit., p. xiv.
91 Richard Goulet, op.cit., p. 164-165.
92 Virginia Burrus, Begotten, Not Made. Conceiving Manhood in Late Antiquity, Stanford, Stanford
University Press, 2000, p. 36. La figure de l’homme de Dieu avait cependant déjà été identifiée par
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littérature, cet homme de Dieu prit l’un ou l’autre de deux visages. Le premier est celui du
philosophe «fils de Dieu », lui-même détenteur de pouvoirs thaumaturgiques alors que le
second, bien que «semblable aux dieux », n’est qu’un ami des divinités en raison de sa piété.
Contrairement au premier, le second bénéficie de l’aide divine sans contrôler lui-même la
nature93. Le « theios aner» se caractérise par sa naissance extraordinaire, ses grandes vertus, ses
voyages, ses miracles94 et son ascèse destinée à sublimer sa corporalité selon divers degrés afin
de se hisser, par sa maîtrise, sa piété et son désir épuré, vers l’immortalité. Considéré chaînon
entre la divinité et l’humanité, ce philosophe religieux incarne un modèle à suivre et ne subit
nulle évolution psychologique ou spirituelle au cours du récit. Sage et impassible face à la
menace et à la mort, il présente les traits traditionnellement féminins (chasteté, absence
d’ambition politique et d’agressivité) du héros du roman grec et préfigure l’hagiographie par
son acceptation volontaire de la mort, acte de liberté et de triomphe sur le pouvoir temporel.
Le doyen des auteurs de biographie dont l’oeuvre figure dans ce corpus de sources non
chrétiennes est flavius Philostratus, un Grec de Lesbos né dans la seconde moitié du 11e siècle.
Rhéteur et sophiste, il alla à Rome et entra dans le cercle artistique de l’impératrice syrienne
férue d’Orient, Julia Domna. Ce fut d’ailleurs elle qui lui commanda la Vie d’Apollonios de
Tyane95, laquelle ne fut cependant publiée qu’entre 217 et 245, c’est-à-dire après la mort de la
femme de Septime Sévère et avant celle de Philostrate9. L’auteur rédigea, en outre, plusieurs
autres vies de sophistes. La traduction française de la Vie d’ApoÏtonios de Tyane97 que nous
utiliserons ici sera celle de Pierre Grimai présentée dans le recueil Romans grecs et latins où elle
occupe trois cent sept pages. Sa présence au sein d’un tel document n’est absolument pas
déplacée puisque le texte, bien que Philostrate ait voulu relater la vérité98, ressemble fort à une
fiction dont seuls quelques éléments, tels les personnages, sont réels.
Basé sur des sources orales comme écrites, incluant une correspondance et des
chroniques99, le texte de Philostrate relate la vie d’Apollonios, un néopythagoricien consacré au
culte d’Asclépios dès l’enfance. Le récit débute par la naissance particulière du héros pour
ensuite dépeindre son mode de vie, ses actions surhumaines, ses voyages et certaines anecdotes
illustrant son ascèse et sa clairvoyance. La biographie s’attarde longuement sur le procès intenté
Ludwig Bieler dans son oeuvre classique: Oeoç avip, das bild des gôttlichen rnenschen in spdtantike tind
frùhchristentum, Wissenschaffliche Buchgesellschaft Darmstadt, Allemagne, 1976, 130 p.
< Patricia Cox, op.cit., p. 4344.
idée de Bieler dans Richard Goulet, op.cit., p. 178.
En plus de la bibliographie générale sur la biographie proposée un peu plus tôt, le recueil de Morgan
contient un texte consacré à l’oeuvre de Philostrate. Ewen Bowie, «Philostratus: Wdter of fiction» dans
John Robert Morgan et Richard Stoneman, dir., op.cit., p. 181-199.
<‘ Pierre Grimai, op.cit., p. 1028-1029.
Phiiostrate, «Vie d’Apollonios de Tyane» dans Pierre GrimaI, op.cit., p. 103 1-1340.
98 Pierre Grimai, op.cit., p. 1027 et Ewen Bowie, op.cit., p. 185 et 196. Selon Bowie, bien que
Philostrate ait voulu relater la vérité, il n’aurait pas perçu son rôle différemment de celui de Chariton.
Pierre Grimai, op.cit., p. 1027.
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contre le philosophe pour magie et impiété, procès dont il profita pour confondre et humilier
l’empereur. Puis, le philosophe s’arracha lui-même des mains du pouvoir impérial en
disparaissant miraculeusement de la salle d’audience. Enfin, Philostrate rapporte divers récits de
la mort d’Apollonios. L’auteLlr présente son sujet comme un e fils de Dieu » aux pouvoirs
surnaturels et à la connaissance révélée afin de démentir sa réputation de magicien, profession
illégale dans t’Empire’°°. Le procès d’Apolionios devant l’empereur est. à cet effet, transformé,
dans le récit, en lutte pour la liberté des cités et en victoire contre la tyrannie impériale’0’.
Par ailleurs, l’histoire d’amour d’Apolionios. connue par une autre source, se voit
totalement exclue de la vie du philosophe telle que proposée par Phiiostrate lequel célèbre plutôt
l’ascèse, la chasteté et le détachement du pythagoricien’02. La supériorité de celle école de
pensée sur le cynisme et des Grecs sur les Orientaux se dégage, de même, de l’oeuvre de
Phi Jostrate. Combinant philosophie, arétalogie, propagande religieuse (culte d’Asclépios et
d’Héiios) et morale, la biographie fut plus tard comprise comme une arme polémique contre le
christianisme alors que le personnage fut souvent comparé à Jésus en raison de certains
parallèles frappants entre leurs actes, leurs modes de vie et leurs idées’°3. Néanmoins, il est peu
probable que Philostrate ait eu à l’esprit la religion chrétienne lorsqu’il écrivit’01. Quoi qu’il en
soit, te texte ne fut traduit en français qu’après la fin du Moyen Age, au XV]e siècle.
Le second biographe à figurer dans ce corpus documentaire est Porphyre, auteur de
deux textes d’importance dans le cadre de celle recherche. Tyrien d’origine, il alla à Athènes
puis à Rome où il devint, à trente ans, l’élève de Plotin. Écrivain et philosophe néoplatonicien. il
rédigea des commentaires de Platon et d’Aristote et publia les traités de son maître Piotin’°5.
Homme particulièrement instruit, Porphyre vécut de 232 à 305 après Jésus Christ. La première
biographie de sa main à être incluse dans cette bibliographie non chrétienne est celle de son
maître. La traduction de la Vie de Plotin que nous utiliserons dans le cadre de celle recherche est
celle de Luc Brisson’°6. Le texte de cent cinquante-quatre pages débute sur l’agonie et la mort
du philosophe qui succomba. à soixante-six ans, des mauvais traitements qu’il imposait à son
corps. Il y dénonce, entre autre, la manière dont ses amis l’abandonnèrent dans les épreuves.
Porphyre raconte ensuite la vie adulte de Plotin, ses voyages, sa carrière, ses écrits, son mode de
vie, ses dons. il termine son texte par une description de la « vie » post-rnortem de Plotin au
royaume des immortels. Bien qu’il fût un témoin oculaire de la vie du philosophe. Porphyre ne
‘°° Richard Goulet. opcit.. p. 176-177.
lOi Moses Hadas et Richard Stoneman. opcfl.. p. 19$.
02 Een Bowie. op cil., p. 192-193.
03 Tomas Hagg. opcil., p. 115.
104 Pierre Grimai, op.cit., p. 102$.
«Porphyre». Dictionnaire illustré des noms propres le Petit Rober!. Paris. Le Petit Robert. 1994. p.
667 et Moses Hadas et Morton Smith. op ci!.. p. 105.06 Porphyre. La Vie de Plotin, trad. Lue Brisson, Paris, J. Vrin. 1982. p. 131-185.
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craignit pas d’inclure quelques contradictions et fantaisies dans son selon les habitudes
et les conventions de son temps. Son intérêt évident pour la doctrine se mêle, en effet, au goût
de son époque pour le merveilleux. Dans cette biographie, Plotin, lui-même néoplatonicien,
nous est présenté comme ayant en horreur son corps. refusant entre autres de le laver et de le
soigner. Cette honte d’être incarné poussa Plotin â concevoir la mort telle une libération. Le
trépas lui apparut alors comme la condition ultime de l’union mystique â l’Un divin et
immortel’°8. La vie de Plotin tend aussi â condamner des doctrines concurrentes, telles la gnose
ou l’astrologie’09.
La seconde oeuvre biographique de Porphyre dans le cadre de cette recherche traite de
Pythagore et est sans doute antérieure à la Vie de Plotin. Nous utiliserons ici la traduction
française offerte par Édouard des Ce court texte de trente et une pages s’appuie sur
diverses sources tels que les textes de Diogène Larce, Nicomaque de Gérasa et
Agençant le peu de connaissance historique et l’abondance des anecdotes merveilleuses que les
anciens possédaient sur Pythagore, Porphyre propose une biographie très romanesque. Le récit
s’ouvre sur le mystère des origines, de la naissance et de la formation du philosophe. Il se
poursuit avec la carrière, les voyages et les tendances cultuelles du héros. Ses idées, ses modes
de vie, en particulier ses tabous alimentaires, ainsi que ses actions merveilleuses s’apparentant
au miracle chrétien se voient ensuite exposés. L’oeuvre se conclut par quelques anecdotes
concernant d’autres pythagoriciens afin d’illustrer l’excellence des tenants de la doctrine. Du
véritable Pythagore, nous ne savons que très peu de choses. En effet, il n’écrivit rien et ses
enseignements étaient occultes, figure mystérieuse du Vie siècle avant notre ère, il fut l’objet de
cultes et de légendes merveilleuses dès l’époque classique. Ses idées sur la connaissance
révélée, source de pouvoirs, l’immortalité de l’âme et la pureté se mélangèrent et fusionnèrent
avec les tendances religieuses et philosophiques des iii” — IVe siècles pour devenir le
néopythagorisme’’2. Ainsi, la figure dépeinte par Porphyre s’avère-t-elle remplie de
contradictions et d’anachronismes en raison du souci de l’auteur de citer le plus grand nombre
de sources sans trancher’’3 ainsi que des lacunes dans la connaissance du personnage. Pythagore
apparaît ici comme un « fils de dieu » et héros d’arétalogie.
Une seconde vie de Pythagore figure â notre corpus, soit celle de Jamblique. Grec
originaire de Chalcis en Coelé-Syrie. contemporain de Porphyre (240-325). Jamblique fut un
néoplatonicien, professeur et écrivain, Il rédigea, entre autres, un traité sur les mystères ainsi
07 Moses Hadas et Morton Smith, op ci!.. p. 107.08 Richard Goulet. op.cit.. p. 204.
‘° Porphyre. loc.cit., p. $2.
10 Porphyre, «La Vie de Pythagore» dans La Vie de F’,thagore. Lenre à 1iarce/Ia, trad. Édouard des
Places. Paris. Les Belles Lettres. 1932. p. 36-67.
Ibid.. p. l2et 16.
112 Moses tladas et Richard Stoneman. opcit.. p. 42-45.
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qu’une Vie pythagoricienne. Cette biographie est disponible en français sous le titre de Vie de
Pythagore. Faisant environ cent cinquante pages, le texte est traduit par Luc Brisson et André
Philippe Segonds”4. Jamblique de Chalcis”5 développa davantage son sujet que Porphyre en
usant malgré tout des mêmes sources, légendaires et écrites. Son texte débute avec la naissance
miraculeuse du héros, de laquelle l’auteur saute ensuite directement à l’âge adulte de Pythagore.
Il raconte alors ses voyages, ses idéaux, ses habitudes de vie. Après ce récit, Jamblique revient
sur les vertus du philosophe, illustrant chacune d’elles par des anecdotes mettant en scène
Pythagore lui-même ou quelques uns de ses disciples. Piété, sagesse, justice, maîtrise de soi et
courage composent cette liste de vertus. Enfin, la biographie se termine par la succession de
Pythagore à la tête de l’école. Le personnage nous est dépeint par l’auteur comme un être
surhumain, un bon &zitwv, opposé à la tyrannie, aux vices et à l’impureté. L’organisation de la
biographie de Jamblique révèle ses intérêts pour la vertu, les règles philosophiques”6 et le
surnaturel. Contrairement à Porphyre, il semble que le néoplatonisme ait consisté, pour
Jamblique, en une religion concurrente du christianisme’17
Afin de mieux comparer le traitement des femmes offert par la Légende dorée et la
littérature antique, il paraissait pertinent de compléter notre corpus de biographies par quelques
biographies de femmes philosophes. Contrairement à leurs collègues masculins, les
philosophes féminins, bien qu’elles aient été relativement nombreuses, ne semblent pas avoir
joui de longues vies détaillées. Néanmoins, certaines de ces femmes font l’objet de notices au
sein de recueils de vies tels ceux de Diogène Laêrce et d’Eunape.
Le premier fut un encyclopédiste grec du début du 111e siècle. Il écrivit une histoire de la
philosophie hellénique connue sous le titre de Vies, doctrines et sentences des philosophes
illustres. Nous utiliserons ici la traduction anglaise de Robert Drew Hicks”8 Lives ofEminent
Philosophers. La notice nous intéressant ici est celle d’Hipparchia, femme de Cratès le Cynique.
Le texte ne fait que quatre pages et relate comment l’héroïne refusa d’épouser tout autre que
Cratès et embrassa avec perfection son mode de vie.
113 Ibid., p. 105.
“ Jamblique de Chalcis, Vie de Pythagore, trad. Lue Brisson et André Philippe Segonds, Paris, Les
Belles Lettres, 1996, 240 p.
1l5 Afin de différencier les auteurs du Roman de Sinosis et de la Vie de Pythagore, nous référerons
constamment au premier sous le nom de Jamblique le Babylonien et, au second, sous celui de Jamblique
de Chalcis.
116 Richard Goulet, op.cit., p. 185.
“
«Jamblique», Dictionnaire illustré des noms propres le Petit Robert, Paris, Le Petit Robert, 1994, p.
105$ et «Jamblique», Dictionnaire des philosophes antiques, Paris, Centre national de la recherche
scientifique, 1989, vol 3, p. $29.
118 Diogène Laérce, Lives of Eminent Philosophers, trad. Robert Drew Hieks, Cambridge, Harvard
University Press, 1925, vol 2, p. 9$-102.
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Le second recueil est celui d’Eunape de Sardes, The Lives of the $ophists, traduit en
anglais par Wilmer Cave Wright”9. Né en 346 et décédé en 414, Eunape de Sardes s’opposa àla
montée du christianisme,’20 usant de la philosophie à cet effet. Il mit surtout l’emphase sur le
merveilleux, la Providence et le spectaculaire et fut appelé, en conséquence, plus cc littéreur »121
qu’historien. La notice d’Eunape présentant un intérêt particulier dans le cadre de cette
recherche est celle de Sosipatra. Occupant un peu moins de quinze pages, ce récit raconte
l’histoire d’une femme particulière, épouse, puis veuve du philosophe Eustathe qu’elle surpassa
en sagesse. L’auteur relate d’abord la qualité de puer senex de Sosipatra, son éducation, puis son
mariage. Il illustre ses vertus de clairvoyance et de culture, ainsi que quelques rares éléments de
doctrine. Enfin, la biographie narre aussi la tentative et l’échec, de la part de l’un de ses
disciples, de séduire Sosipatra par magie amoureuse.
Par delà cette liste de biographieçet de romanjnon chrétiens, nous aurons parfois recours
à d’autres sources antiques telles que les oeuvres épiques d’Homère, l’fliade et l’Odyssée, qui se
passent de présentations. Bien qu’ils ne soient ni des romans, ni des oeuvres de l’Antiquité
tardive, nous y référerons parfois au cours ce cette recherche puisqu’ils définirent en grande
partie les paramètres de la littérature antique et influencèrent les romanciers et biographes. Nous
renverrons ici à la traduction de l’ffiade de Paul Mazon et à celle de l’Odyssée de Médéric
Dufour et de Jeanne Raison’22.
Notre corpus établi, il importe désormais d’identifier les lieux de correspondances et les
liens entre les textes ayant fait l’objet du présent chapitre ainsi que du précédent. En guise de
conclusion à cette présentation des auteurs et des oeuvres, une première mise en parallèle des
genres, tant au niveau de la forme que du fond, fera l’objet du prochain chapitre.
‘‘9 Eunape, Philostratus ans Eunapius. The Lives ofthe Sophists, trad. Wilmer Cave Wright, Cambridge.
Harvard University Press. 1952, P. 401-415.
120 Ibid,p.319.
121 Porphyre, La vie de Plotin, trad. Luc Brisson, Paris, J. Vrin, 1982, p. 85.
122 Homêre, L ‘Iliade, trad. Paul Mazon, Paris, Gallimard, 1975, 503 p. et Id., L ‘Odyssée. trad. Médéric
Dufour et Jeanne Raison, Paris, Garnier flammarion, 1965, 380 p.
Chapitre 4
Conclusion : similitudes structurales des deux littératures
Puisque l’hagiographie naquit dans le bassin méditerranéen, dans l’univers gréco
romain, à l’époque où fleurissaient les genres biographiques et romanesques, les
correspondances de fond et de forme entre ces genres paraissent inévitables, même logiques.
Avant de procéder à un inventaire et à une interprétation du matériel thématique contenu dans la
Légende dorée, objet des prochains chapitres, il convient d’abord de mettre en évidence les
continuités antiques dans le document et, par conséquent. dans les genres littéraires lui ayant
servi de sources.
a) Forme
Au niveau de la narration, d’abord, nombre de points de correspondances peuvent être
soulevés entre la littérature antique et l’hagiographie artificielle. Récits débiteurs de l’oral, les
vies et passions, comme le roman, sont épisodiques, narrés en prose, usent de répétitions et
négligent la psychologie au profit de l’extériorité. Ainsi les personnages révèlent-ils leur
personnalité par Je geste et la parole publique, d’où l’importance de l’absence de compromis et
de la perfection dans leur discours puisqu’il s’agit du moyen narratif utilisé pour illustrer la
force de leur résolution intérieure. La présence de quelques monologues n’est pas exclue, bien
qu’ils s’avèrent fort inférieurs en nombre aux dialogues, lieu privilégié à la fois d’expression et
de promotion de la tendance doctrinale ou amoureuse du protagonist&. Cette prise de position
souligne une opposition souvetit radicale des partis en présence dans le récit. Les techniques
diverses partagées par les genres, par-delà l’opposition, incluent Je renversement,
l’accumulation, ta digression éducative, le récit à la première personne inclus dans le récit, les
formules et lignes d’action toutes faites.
Le cadre spatio-temporel, quant à lui, est généralement flou et exotique. Peu lié à
l’action, le lieu sert avant tout à dépayser, fonction se doublant de symbolisme au sein de
l’hagiographie et même parfois du roman et de la biographie2. Le désert chrétien apparaît
Hippotyte Delehaye. Les passions des martyrs et les genres littéraires. Bruxeiles. Société des
Bollandistes. 1921, p. 255 et 226 et Ahson Elhott, Roads ta Paradise. Reading the Lives of the Early
Saints. 1-lano’ver. University Press ofNcw England. 1987. p. 24-25.
2 L’Egypte y est perçue comme une terre de magie alors que la ville apparaît comme un lieu de
corruption. Philostrate. «Vie d’Apollonios de Tvane» dans Romans grecs et latins. trad. Pierre Grimai.
Paris. Gallirnard. 1958. p. 1035.
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davantage comme un endroit de liberté, de pureté, de solitude, de religion3...Quant au cadre
historique, il comporte nombre d’anachronismes et remplit surtout la fonction d’authentifier le
propos4.
Enfin, la structure du roman rappelle celle de l’hagiographie bien que son objet ne soit
plus simplement de dénouer une histoire, mais d’illustrer une idéologie religieuse5. Les deux
genres littéraires relatent les épreuves, la dramatique d’une division, puis d’une réunion connue
d’avance et anticipée par le lecteur. Le moment fort des narrations se situe donc au niveau des
tests auxquels le héros se voit soumis afin de prouver la nature méritoire et la fermeté de sa
résolution initiale. L’ouverture du récit se compose d’une présentation des personnages vivant
dans la société et des qualités les prédisposant à entreprendre leurs aventures (origines,
naissance, piété, vertu, éducation). Le noeud dramatique correspond à la conversion, au coup de
foudre, amour qui sera ensuite mis à l’épreuve à travers l’exi], la calomnie, la menace, la
tentation, la torture...Enfin. une réunion du couple romanesque ou du saint avec son Dieu ainsi
que la reconnaissance publique de l’état nouveau des protagonistes (mariés et membres de la
communauté, rois et reines, prêtres ou saints) viendront conclure le récit.
b) Fond
De même, en ce qui concerne le fond, soit les personnages et thématiques,
l’hagiographie artificielle rejoint le roman. Les héros et héroïnes se présentent avant tout comme
des types définis essentiellement par leur rôle dans le récit. Dépourvus d’identité propre, ils
arborent les traits d’un groupe, à l’instar des dieux d’Homère qite les hommes ne peuvent
reconnaître que comme des êtres divins sans savoir auquel des Olympiens ils ont réellement
affaire. Saints et héros dont les aventures sont les plus fantaisistes apparaissent généralement
comme des êtres marginaux, souvent déracinés de la société, à la frontiêre ambigu de statuts
identitaires, incarnant les idéaux d’un groupe et insensibles aux pouvoirs transformateurs du
temps sur le coeur humain. Ils n’évoluent donc pas et sont interchangeables, trait logique
puisqu’ils sont parfaits. Élus, ces héros démontrent généralement des vertus de piété, de
précocité et de non-violence physique. mais non pas verbale. Aucune description extérieure
Michèle Gérard. Les cris de la sainte. Corps et écriture dans la tradition latine et romane des Vies de
saintes, Paris. H. Champion. 1999, p. 121 et Alain Boureau, La légende dorée Le système narratf de
Jacques de Voragine, Paris, Cerf. 1984. p. 202.
Situer Vhistoire dans un passé classiqtie relève aussi dune certaine nostalgie des auteurs hellènes
pour une époque de liberté et de gloire alors que. pour les chrétiens. fAntiquité fut période de création du
patrimoine universel.
Patrice Laurence, «Gérontios et la vie de sainte Mélanie hagiographie et roman» dans Bernard
Pouderon. dir.. Les personnages du roman grec. Actes du colloque de Tours (1$-20 novembre 1999,).
Lyon. Maison de VOrient méditerranéen. 2001. p. 318-319.
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détaillée des personnages ne vient nuire à leur intemporalité ou à l’idéal qu’ils incarnent6. La
femme, personnage central du roman et de la majorité des textes hagiographiques à thématique
érotique, y est dépeinte de la même manière. Belle, aristocrate, jeune, chaste, intelligente.
éloquente, fidèle et pieuse, elle est éprise d’un amour tel qu’il lui donne toutes les audaces pour
combattre ceux s’y opposant. Parmi les autres types de personnages communs aux deux genres.
nous retrouvons le fiancé aimé et aimant (Jésus7, l’apôtre ou le mari), le prétendant ou le mari
jaloux et cruel figurant le pouvoir temporel8. te père de famille incarnant les soucis du monde, la
belle-mère incestueuse, le pauvre charitable, le tyran, l’homme de Dieu (philosophe, apôtre), le
professeur (praeeepror amoris, apôtre). l’aide (ami. servante), le magicien et les démons, la
foule...
Les topiques romanesques récupérés par la légende chrétienne semblent divers et
nombreux, tel que l’illustre l’emploi par les hagiographes du puer .çenex, du voyage, du songe et
de l’oracle, de la naissance extraordinaire, de la mort et de la résurrection, du procès pour magie
ou autre, de la supériorité de la sagesse sur la force, du stoïcisme face à la mort, de la
Providence justicière et du miraculeux, de l’énigme, de l’éloquence, du dieu / démon jaloux ou
de la conservation contre-nature d’un corps aimé des dieux. Parmi celles-ci, les thématiques
sexuelles et amoureuses se distinguent des autres en raison de leur nature et de leur abondance
au sein de la littérature chrétienne où leur simple présence peut paraître au premier abord
étrange et même déplacée. Ces motifs, pourtant, sont un élément essentiel de la légende
chrétienne comme du roman antique et c’est la raison pour laquelle il parait si pertinent de les
confronter. De plus, de tels thèmes sont une clef pour comprendre les sociétés les ayant utilisés
si abondamment puisqu’ils relèvent directement de la morale et de la représentation. À travers
eux transparaissent les valeurs des auteurs et de leur public. Jacques de Voragine, pour sa part,
se présente comme un témoin privilégié, non seulement de son époque, mais aussi du premier
christianisme puisqu’il en récupéra les textes. Ainsi, la Légende dorée constitue un document de
pertinent à rapprocher de la littérature antique malgré les siècles qui les séparent.
Chez Jacques de Voragine, les motifs ayant trait à l’amour et à la sexualité se retrouvent
avant tout dans les chapitres des saintes (84 % en comportent). En effet, les légendes des
femmes s’avèrent plus aisément et fréquemment agrémentées de thématiques e piquantes » que
celles de leurs collègues masculins9. Les notices des apôtres. en raison de leurs sources
6 Les auteurs se contentent généralement de donner de leurs personnages quelques qualificatifs vagues(âge nubile, belle, pudique). Dans le roman, on dit parfois la femme blonde (Leucippé) et l’homme brun(Daphnis). sans plus.
Thomas G. Ezzy. Amatory Mo,gic versus Thaumoiurgy in Laie .4nhiquiîv Hagiography. Mémoire deMA. (Histoire), t]niversité de Montréal. 1996. p. 183.8 Kate Cooper. Tue Virgin andîhe Bride. !dea/i:ecl iVo,nanhood in Laie ,4ntiquitv. Cam bridge. 1-larvardUniversitt Press. 1996. p. 66.
‘ Albert Leeoy de la Marche et Jacques Berlioz. Le rire du prédicateur. Récit facétieux du Moyen Age,Turnhout. Brepols. 1992. p. 151.
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apocryphes dont nous avons souligné plus tôt la dépendance au roman, présentent aussi ces
thématiques. Par ailleurs, chez les saints, ces motifs sont souvent inclus dans des exempla, autre
genre issu de l’Antiquité. Dans une proportion moindre, ils s’insèrent dans des anecdotes
référant directement au saint. Celles-ci traitent généralement soit d’une relation entre lui et une
proche. soit d’une tentation du saint ou d’une conversion féminine opérée grâce à lui.
Contrairement aux saintes, peu de thèmes érotiques sont donc directement associés à leurs
collègues masculins’0.
La liste des thématiques érotiques ou amoureuses s’avère ainsi fort longue. Les
chapitres suivants auront potir objectif d’organiser les motifs relevants de ces thématiques à
l’intérieur de la Légende dorée et de les interpréter tout en les comparant à leurs équivalents et
potentiels ancêtres romanesques.
0 Voir les tableaux récapitulatifs de lannexe A. p. x-xxiv.
DEUXIÈME PARTIE
LA LÉGENDE DORÉE ET LA LITTÉRATURE ANTIQUE : LES THÈMES
Chapitre 5
Refus d’un mariage arrangé et bris de fiançailles
La première grande thématique commune à la Légende dorée et au roman est celle du
mariage. Trop vaste pour être résumée en un seul chapitre, il apparaît plus pertinent de
décomposer ce thème en deux catégories dont la première portera le titre de «refus d’un
mariage arrangé / imposé et bris de fiançailles ». La Légende dorée comporte, en effet, nombre
d’histoires où la volonté d’une femme (parfois d’un homme) s’oppose à celle du pouvoir
patriarcal au sujet d’une alliance matrimoniale’. Qu’il s’agisse de rompre une union ou
simplement sa promesse, le conflit repose sur une incompatibilité entre domaines religieux et
temporel. Cette opposition s’exprime sous différentes formes, tels que l’adoption de la chasteté
au sein du mariage, la rupture de fiançailles ou encore le refus de contracter une seconde noce.
Nombre de récits dispersés sur trente et une notices différentes présentent un motif de ce
genre. Les chapitres sur les apôtres (Thomas, Pierre, Mathieu), d’abord, ainsi que ceux de
Clément, Nérée et Aquilée et de quelques hommes d’Église comportent des exemples de
ruptures amoureuses alors que ceux des vierges martyres (Lucie, Catherine, Anastasie, Agnès,
Agathe, Julienne, Vierge d’Antioche, Pétronil le, Marguerite, Justine, Marguerite-Pélage,
Eugénie, Euphémie) ont pour motif central un bris de fiançailles ou un refus de sexualité. Ce
topique se trouve de même dans les notices d’hommes pieux (Crisant, Josaphat, Alexis) ou dans
les chapitres comportant des historiettes sur eux (Barlaam et Josaphat, Agnès, Nativité de la
bienheureuse Vierge Marie). Enfin, le thème apparaît de manière plus altérée dans les légendes
des filles de Sophie, de Pétronille, Élisabeth, Ursule (11 000 vierges), Christine, Apia (Hilaire),
Conrad (Pélage), Cécile, Apollonie2 et Rosemonde (Pélage).
De même, la trame du roman d’amour grec est construite sur la menace constante pesant
sur les protagonistes, surtout féminins, d’être contraints de céder à un amour ou à un désir ne
correspondant pas à leur inclination. Cette thématique se retrouve au coeur des oeuvres de
Les principaux ouvrages traitant du sujet sont ceux de Brown, Castelli, Coon, Cooper, Kazhdan et,
bien qu’il s’intéresse plutôt au roman, Konstan Peter Brown, Le renoncement à la chair. Virginité,
célibat et continence dans le christianisme primi1f Paris, Gallimard, 1995, 597 p., Elizabeth Castelli,
«Virginity and its Meaning for Women’s Sexuality in Early Christianity», Journal oJFeminisr Studies in
Religion. 2 (1986), 1, p. 61-88, Lynda L. Coon, Sacred Fictions. Holy Women and Hagiography in Late
Antiquity, Phitadeiphie, University of Pennsylvania Press, 1977. 228 p., Kate Cooper, The Virgin and the
Bride. ]dealized Womanhood in Late Antiquity, Cambridge, Flarvard University Press, 1996, 180 p.,
Alexander Kazhdan, «Byzantine hagiography and Sex in the fifth to Twelfth Centuries», Dumbarton
Oaks Paper, 44 (1990), p. 131-143 et David Konstan, Sexual Symmetry. Love in the Ancient Novel and
Related Genres, Princeton, Princeton University Press. 1994. 270 p.
5$
Chariton, Achille Tatius, Héliodore, Xénophon d’Éphèse, Longus, Apulée et Philostrate, ainsi
que dans les romans d’Apollonios de Tyr et de Sinosis.
a) Rôles narratifs et schéma des légendes
Les personnages centraux de ce type de récits, tant dans la Légende dorée que dans le
roman soit la femme, le fiancé et le prétendant créent un triangle amoureux. La
«femme », rôle généralement féminin, mais non toujours, se définit à la fois comme l’aimant et
l’aimée. Son engagement volontaire et actif envers le «fiancé» est la source de sa vertu de
constance et de fidélité3. Cet amour est réciproque et bon, légitime dans le roman, lié aux
valeurs chrétiennes dans l’hagiographie où le rôle du fiancé est tenu par Jésus Christ, l’un de ses
apôtres ou encore par un ange (Cécile4), faisant ainsi de la femme une épouse de Dieu. Le
drame de l’action réside dans la séparation entre les amants humains ou divins, séparation
forçant souvent la « femme» à assurer sa propre défense. Celle-ci ne se voit pas gratifiée d’une
description détaillée, mais nous est présentée comme adolescente. Jacques de Voragine attribue
un âge précis à quatre saintes seulement dont toutes sont très jeunes, soit Agnès, treize ans,
Catherine, dix-huit, Eugénie et Marguerite, quinze5. Par delà sa jeunesse, l’héroïne est d’une
beauté extraordinaire, d’origine noble et, donc, souvent riche. Enfin, ses grandes qualités sont sa
chasteté, sa pudeur, sa loyauté, son courage et son éloquence, qualités partagées par celles de
son fiancé.
Néanmoins, cette quasi-perfection n’est pas sans double tranchant puisqu’elle inspire du
désir au troisiême angle du triangle amoureux : le prétendant6. Celui-ci, parfois un fiancé,
parfois un épouseur, parfois même un époux, présente la particularité d’être toujours, à quelques
exceptions près, un personnage puissant. Soit préfet, consul, tribun, comte, gouverneur, roi,
satrape, rajah ou même empereur, le «prétendant>) se trouve donc en position de pouvoir par
rapport à la « femme» qu’il souhaite s’approprier7. Ainsi, le fiancé de Julienne est-il préfet de
Nicomédie, le prétendant d’Agathe, gouverneur de Sicile et celui de Catherine, empereur8.
Lorsqu’il n’est pas lui-même titulaire d’une charge importante, le «prétendant» jouit d’une
relation privilégiée avec le détenteur de l’un d’eux, étant le fils ou le cousin d’un représentant
2 Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris, Gamier-flammarion, 1967, tome
1, p. 332. Cette notice est absente de la version du légendier de la Pléiade.
Chez Pétrone, le rôle de l’anti-héroïne tenu par Giton présente précisément la particularité de céder à
toutes les avances.
La légende dorée, p. 955.
Ibid, p. 139, 501, 749 et 976. Dans le roman et l’apocryphe, l’âge de Chloé et Anthia, 14 ans, et de
Thècle, 17, est mentionné et correspond à peu près à celui des saintes, c’est-à-dire l’âge nubile.
6 Le roman de Xénophon ne propose pas moins de douze triangles amoureux. Achille Tatius le suit de
près avec neuf.
David Konstan, op.cit., p. 36.
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du pouvoir temporel. Cette caractéristique permet aux auteurs, dont Jacques de Voragine, de
mieux opposer pouvoirs civils et religieux. Enfin, si ce prétendant n’est pas lié de près au
gouvernement, il s’avère être pirate (dans le roman) ou magicien (dans l’hagiographie) et profite
donc toujours de la vulnérabilité d’une femme en son pouvoir. En tous les cas, il est païen.
Bien que, dans la littérature gréco-romaine, le fiancé s’avère humain et non divin, il
n’est pas rare que le personnage de la femme soit tout de même une vierge de Dieu. Chariclée
est prêtresse d’Artémis, de même que Lucienne (le roman d’Apoltonios de Tyr) le devient après
sa résurrection9. Bien que déflorée, cette dernière sert donc la déesse vierge, divinité de la
jeunesse indomptée, hostile à la sexualité et au mariage. Théagène et son épouse seront institués
desservants du soleil et de la lune’°, Lucius deviendra prêtre d’lsis, alors qu’Apollonios de
Tyane, consacré à Apollon et à Asclépios dès sa naissance, conservera la chasteté réclamée par
sa vocation de philosophe et d’ascète. Le choix du fiancé par la (<femme» entraîne, dans les
romans antiques comme au sein de l’hagiographie, un conflit entre elle, ses prétendants et sa
famille. La thématique du mariage arrangé / imposé, mais refusé se situe d’ailleurs au coeur du
roman, qu’elle gravite autour de personnages masculins ou féminins. De Clitophon déchiré
entre son devoir d’obéissance envers son père et son amour pour Leucippé en passant par
Hypéranthès confié par son père aux soins pédérastiques d’Aristomachos alors qu’il en aime un
autre, de la détresse de Chariclès incapable de convaincre sa fille de consentir à épouser un
cousin à la menace d’Hipparchia de fuir tout mariage avec un autre que Cratès, de la fureur de
Thersandre refusé par Leucippé à celle de Thrasylle repoussé par Charité, le motif y est
omniprésent”.
Une fois leur coeur ravi, les héros romanesques et les saintes se voient confrontés à
nombre de propositions galantes non désirées de la part de «prétendants» rencontrés au cours
de leurs divers voyages ou encore dans leur ville natale dans le cas de l’hagiographie. La plupart
de ces poursuites pourtant est honnête car les admirateurs souhaitent épouser l’objet, non
seulement de leur désir, mais aussi de leur affection. Il est, en effet, rare que le « prétendant» du
roman, comme du légendier, n’ait pas de sentiment pour la proie de sa poursuite. Tel semble
cependant être le cas de Quintien envers Agathe comme de Gnaton envers Daphnis, du rajah
8 La légende dorée, p. 214, 206 et 980. Jacques de Voragine reprend la passion latine d’Agathe et celle
de Catherine en abrégé. Pour Julienne, le dominicain eut recours à la passion ancienne ainsi qu’à la
version qu’en donne Jean de Mailly. Ibid.. p. 1173. 1177 et 1468.
Héliodore, «Les Ethiopiques ou histoire de Théagène et Chariclée» dans Romans grecs et latins, trad.
Pierre Grimai, Paris, Gallimard, 195$, p. 582 et 788-789, «Le roman d’Apoilonios de Tyr», tmd. Michel
Zink. Paris. Union Générale d’Editions. 1982, p. 203
‘° Héliodore, loc.cit., p. 78$-789. La lune est une des formes de la déesse Artémis.
“ Achiile Tatius, «Les aventures de Leucippé et Clitophon> dans Pierre Grimai, op.cit., p. $95-$96 et
987. Xénophon d’Ephèse, Les Ephésiaques, trad. Georges Dalmeyda, Paris, Les Belles Lettres, 1926, p.
36-40, Héliodore, loc.cit., p. 582-583, Apulée, «Les métamorphoses» dans Pierre Grimai. op.cit., p. 283 et
Diogène Laree, Diogenes Laertius. L ives ofEminent Philosophers, trad. Robert Drew Hicks, Cambridge,
Harvard University Press, 1925, p.IOI.
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Psammis envers Anthia, de Sosthénès envers Leucippé et du préfet envers Agapen, Chionée et
Irénée’2. Cependant, en règle générale, le prétendant souhaite réellement épouser la « femme»
ou, du moins, l’aime-t-il’3. Or, à l’instar des veuves Natalie ou d’Élisabeth, il n’est nullement
question pour la femme promise, officiellement ou non, à son amoureux de contracter une
seconde union, physique et I ou légale.
Plusieurs autres personnages typiques gravitent autour du triangle central tel que le
praeceptor amoris ou professeur d’amour, comme le nomme Konstan’4, et auquel nous
référerons ici plutôt par les termes pédagogue de l’amour véritable. Le rôle de ce dernier se voit
fondu avec celui de fiancé et d’homme de Dieu dans les vies des apôtres. Ce personnage a pour
fonction de permettre la «conversion» du protagoniste « féminin» en lui fournissant la
connaissance nécessaire en matière damour ou de religion. Qu’il sagisse de Paul, de Pierre ou
encore de Calasiris (Héliodore) ou Philétas (Longus), son rôle consiste àjouer les entremetteurs
entre la femme et le fiancé, tous deux trop timides ou pudiques pour faire seuls les premiers pas.
André introduit le Christ auprès de Maximilla, Nérée et Aquilée convainquent la fille de
l’empereur de prendre le voile alors que Clinias apprend à son cousin à courtiser Leucippé...
D’autres « aides» viennent aussi au secours des héros, soit la nourrice, l’ami du héros,
la servante, le bourreau converti, le pauvre charitable, alors que divers opposants s’ajoutent au
prétendant pour nuire au triomphe de l’amour, tels ses serviteurs ou des tyrans qui se révèleront,
une fois contrariés, cruels et sanguinaires. Ajoutons à cette liste les tentatrices (souvent
converties) ainsi que le père de la «femme ». Le rôle des premières peut être tenu par un
proche. Par exemple, Migdomie reçut la visite de sa propre soeur mandatée par le roi. Venue lui
parler en faveur de son époux, la reine fut cependant convertie par Migdomie. Ce rôle peut aussi
appartenir à de mauvaises personnes comme dans le chapitre de Mathieu où le roi envoie des
dames et des magiciens à Iphigénie en vain’5. Comme les amants lésés s’adressent souvent aux
apôtres, les prétendants romanesques requièrent parfois l’aide d’entremetteurs afin d’aider leurs
amours. Ces proxénètes usent alors de promesses (fortune, liberté, mariage) et de menaces afin
de fléchir la femme. Parfois encore, ils refusent de jouer ce rôle. Quant au père de la « femme »,
il représente l’autorité patriarcale, les exigences sociales et temporelles auxquelles se heurte le
choix volontaire du coeur de l’individu. Il sera donc défenseur des valeurs traditionnelles, du
mariage et de la religion païenne.
12 La légende dorée, p. 59-60 et 206, Longus, «La pastorale de Daphnis et Chloé> dans Pierre Grimai,
op.cit., p. 856-$57, Xénophon d’Ephêse, loc.cit, p. 47, Achille Tatius. loc.cit., p. 964-965.
Par exemple, Olibrius annonce ses intentions d’épouser Marguerite si son statut le lui permet. La
légende dorée, p. 501.
“ David Konstan, op.cit., p. 66.
‘ Ibid, p. 46-47 et 777.
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Les appellations données à ces divers rôles n’impliquent pas nécessairement une
correspondance avec la réalité des textes, mais incarnent plutôt des types, des pôles. Ainsi, tout
père biologique n’est pas un païen, toute «femme» n’est pas un personnage féminin.Parmi les
protagonistes importants, tant dans le roman que dans la Légende dorée, la Providence joue un
rôle déterminant, ajoutant ainsi à cette liste de personnages le dieu protecteur et vengeur. Enfin,
la foule figure aussi dans l’ensemble des genres à l’étude. En effet, l’objectif du héros, du
philosophe comme du saint demetire d’obtenir une reconnaissance, soit de statut, de vertu ou de
sainteté. Dès lors, le public et juge du témoignage pàprnpoç signifiant témoin — devient
indispensable. Il remplit ainsi la fonction du choeur au théâtre classique, reliant l’auditoire au
récit, prononçant ses jugements sur l’action et les protagonistes’6.
L’ensemble de ces personnages types se divisent aisément entre bons et méchants,
quoique la barrière soit aisée à sauter pour nombre de méchants telles les tentatrices, et
interagissent entre eux selon un schéma dramatique assez simple permettant un certain nombre
de variantes. La Légende dorée, et l’hagiographie en général, use entre autres de la répétition.
Par exemple, il est possible, dans les passions, de multiplier les conversions périphériques, les
débats et même les scènes de supplices puisque l’intervention miraculeuse invalide les
conséquences normales de la torture (mutilation, douleur, mort), ce qui souligne avec davantage
d’insistance l’impuissance du tenant du pouvoir temporel et de celui qu’il sert vraiment : le
démon. Ce schéma’7 débute par la conversion / coup de foudre de la femme, entraînant sa
rupture avec le prétendant au profit du fiancé. Cette décision engendre alors la jalousie
amoureuse, la vengeance et, finalement, la mort, soit du prétendant, de la femme ou de son
pédagogue d’amour véritable.
La principale divergence entre le roman et l’hagiographie semble se situer au niveau de
la conclusion du récit où le saint meurt alors que le héros vit. 11 n’en est rien en vérité puisque,
dans les deux cas, nous assistons à la réunion tant attendue, à l’union avec le fiancé, noce
spirituelle ou chamelle selon le cas. En effet, pour rejoindre le Christ, la martyre doit quitter son
corps alors que l’héroïne doit le conserver intact pour l’offrir à son fiancé. La manière diffère
donc, mais le résultat atteint demeure le même: la réunion. La mort violente du saint(e)
implique que nous ayons ici affaire à des martyrs plutôt qu’à des moines ou à tout autres types
de bienheureux. En fait, la quasi-totalité des notices de la Légende dorée relatant un récit de bris
de fiançailles est en soi ou se clôt d’une passion.
16 Étienne Wolff, Le roman grec et latin, Paris, Ellipses-Marketing, 1997, p. 24.
‘‘ Voir les schémas de l’annexe B. figures I et 2, p. xxvi-xxvii.
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b) Le thème dans les sources
i) L’apôtre
Un premier type de notices présentant un bris de fiançailles / refus de mariage arrangé
est celui des apôtres. Il se distingue de la biographie de la vierge martyre en ce que le
personnage y trouvant la mort s’avère être le pédagogue de l’amour / fiancé et non ta femme. En
effet, l’apôtre tient ici le rôle du professeur introduisant la femme à l’amour de Jésus Christ,
lequel deviendra son véritable époux. Néanmoins, il arrive que, au sein de certains actes
apocryphes, comme ceux de Paul ou d’André, ce rôle se confonde à celui de fiancé. La relation
unissant l’apôtre à la néophyte s’exprime alors en des termes semblables, sinon identiques à
ceux des couples amoureux du roman antique. Cette ambiguïté est pourtant absente de la
Légende dorée dont l’auteur épura ses sources apocryphes. Quoi qu’il en soit, Jacques de
Voragine propose trois apôtres, auxquels il convient d’ajouter Clément, successeur de Pierre,
dont les chapitres présentent le schéma décrit plus tôt. La finalité de l’épisode est d’introduire la
mort de l’apôtre, mort provoquée par la colère d’un puissant dont il vient de séduire I convertir
la femme. Cette conversion, parce qu’elle tient d’un coup de foudre, d’un amour pour le Dieu /
apôtre « fiancé », s’accompagne nécessairement d’une résolution de la part de la femme de n’en
aimer aucun autre, ni physiquement ni émotivement. Elle devient alors chaste ou encore décide
de demeurer vierge. Son époux ou prétendant, désemparé devant cette décision, tente de
récupérer sa femme en la flattant, puis demande l’aide de l’apôtre ou d’une autre femme dans
ses démarches. L’intervention de la tentatrice investie d’une mission de « déconversion » auprès
de la sainte est une variante du motif de la magie amoureuse puisque la séduction est
doublement liée au corps et à la parole, double séduction d’ailleurs associée à la femme. Dans la
société antique axée sur l’éloquence et la philosophie, ce pouvoir de persuasion occupait une
place particulièrement importante. Quoi qu’il en soit, la tentatrice échoue à la tâche et finit
parfois par se convertir aussi. Enfin, le refus de l’apôtre d’obtempérer et de revêtir le rôle
d’entremetteur, doublé de l’entêtement de la femme dans sa résolution, provoqueront la menace
puis l’emprisonnement et le martyre de cet apôtre, mais non de sa convertie. En vérité, l’épisode
du triangle amoureux, lequel provient des actes apocryphes, n’a bien souvent été conservé dans
l’hagiographie postérieure que par nécessité puisqu’il introduit la passion des premiers
missionnaires. Cet épisode apparaît rarement sans avoir été préalablement filtré.
En effet, le récit de ces notices provient des actes apocryphes, eux-mêmes inspirés du
roman d’amour, et dont le contenu n’apparaissait pas toujours orthodoxe. Il semble souvent
teintée de gnose et frôler le dualisme condamnant le sensible comme masquant l’intelligible.
Ainsi, les actes d’André à forte teneur antimatrimoniale encratiques, furent-ils épurés par
Grégoire de Tours, Abdias puis par Jacques de Voragine. Il ne reste rien, chez ce dernier, de la
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quasi-idylle de l’apôtre et de Maximilla qui abandonna son mari pour passer son temps dans la
chambre d’André à prier avec lui alors qu’une servante la remplaçait dans le lit conjugal’8. Chez
Jacques, il est uniquement mentionné que l’apôtre convertit la femme puis qu’elle lui rendit les
demiers hommages. La conversion de Trophime a, pour sa part, été totalement éliminée du
chapitre. Quant à Paul, dont les apocryphes s’apparentent à un roman d’amour entre l’apôtre et
Thècle, modèle de la vierge sainte des plus populaires et dont Jacques ne pouvait ignorer le
récit, sa notice s’avère totalement épurée d’érotisme. Dans la Légende dorée, nulle mention de
Thècle’9 qui, chez Jean de Mailly, possède son propre chapitre. Au sein des apocryphes, Thècle,
ayant entendu l’apôtre prêcher par sa fenêtre, s’était convertie et avait été frappée d’un véritable
mal d’amour20. Le motif de l’écoute à la fenêtre est repris dans la conversion de Justine ainsi
que dans celle de Patrocle, échanson de Néron, et rappelle la séduction d’Eugénie par un chant
chrétien2’ ou celle de Leucippé par un discours amoureux surpris furtivement.
Chez d’autres apôtres où l’élément érotique était moins flagrant que chez Paul et André,
soit Pierre, Thomas et Mathieu, Jacques a conservé le triangle amoureux à l’origine du martyre.
Dans la notice de Pierre, l’apôtre convertit, non pas la femme, mais les quatre concubines du
préfet Agrippa. Contrairement à l’enchaînement habituel des motifs, la conversion de la femme
et la vengeance fatale du prétendant sont entrecoupées, dans la notice, de l’opposition entre
Simon le magicien et Pierre. Xanthippe est absente du chapitre, elle dont l’adoption de la
chasteté nouvelle avait entraîné une plainte auprès d’Agrippa dans les actes apocryphes22. La
trame du récit se complique, chez Thomas, d’une répétition et de l’ajout du motif de la tentatrice
convertie. Mariée à Carisius, cousin du roi, Migdomie (Migdonia) fut convertie par Thomas et
se refusa dès lors à son mari. Celui-ci obtint du roi l’emprisonnement de l’apôtre. La reine,
envoyée parler à sa soeur en faveur de Carisius, fut à son tour christianisée et conserva dès lors
la chasteté. Le roi ordonna alors à Thomas de parler en sa faveur à sa femme, mais celui-ci
refusa et fut tué par un prêtre païen23. Ce récit est donc plus près de son original apocryphe que
les précédents.
18
«Actes de l’apôtre André», trad. Jean-Marc Prieur. Tumhout, Brepols, 1995, p. 151-154 et La
légende dorée, p. 24.
19 Ceci pourrait être du à un problème d’orthopraxie puisque la sainte, femme et laïque. baptise et
prêche. Or, cette déviance était populaire au sein des hérésies cathares et vaudoises, toutes deux
contemporaines à Jacques de Voragine. Claire d’Assise, autre femme d’importance, est aussi absente de
la Légende dorée. Cette dernière fut une franciscaine, ordre rival des dominicain représenté uniquement
par la figure de son fondateur au sein de la Légende dorée.
20 L’épisode où Thècle visite secrètement Paul en prison, embrasse ses chaînes et se roule à ses pieds se
retrouve pratiquement mot pour mot chez Xénophon où Anthia ‘portait ses (Habrocomès) chaînes à ses
lèvres, se roulait à ses pieds”. Xénophon d’Ephèse, Ioc.cit., p. 2$ et «Actes de Paul» dans Henry Daniel
Rops, Evangiles apocryphes, Paris, Cerf 1952, p. 233-234.
21 La légende dorée, p. 786 et 749, «Actes de Paul», loc.cit, p. 247 et Achille Tatius, /oc.cit., p. 247.22 La légende dorée, p. 45 1-456 et «Les Actes dc Pierre», trad. Léon Vouaux, Paris, Librairie Letourzey
et Ané, 1922, p. 417-423.
23 La légende dorée, p. 46-4$ et «Actes de Thomas» dans Henry Dariel-Rops, op.ci!
,
p. 265.
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La notice de saint Clément, dont l’origine se trouve dans les Fseudo-Ctémentines,
présente de grandes ressemblances avec celles des apôtres, dont, entre autres, la présence du
motif du triangle amoureux. Le pape y convertit f lavie Domitille, nièce de l’empereur, et l’une
de ses amies, Théodora, dont le mari jaloux tenta ensuite de s’en prendre au saint. Ce dernier se
vit protégé par des miracles alors que le mari, Sisinnus, se convertit, lI ne provoque donc
aucunement la mort de Clément qui le frappe en exil24. L’histoire de ta même Domitille est
relatée d’une autre manière dans le chapitre de Nérée et Aquilée, « pédagogues de
l’amour véritable» dont le récit latin date du Ville siècle et est calqué sur celui des apocryphes.
Ces deux personnages instruisirent la princesse dans la foi, ce qui la poussa à rompre ses
fiançailles avec Aurélien. Leur refus de dissuader la vierge de sa résolution entraîna ensuite la
mort de Nérée et Aquilée. Un intérêt réel pour le sort des dames après le décès de leurs mentors
éloigne ici le texte de celui des apocryphes qui n’en tient généralement que peu compte (excepté
pour Thècle). En effet, deux amies de la femme (dont l’une est la Théodora de la notice de
Clément), lui sont ensuite envoyées avec la mission de la faire fléchir, mais se voient à leur tour
convaincues par la religion chrétienne. Aurélien tente donc de forcer le mariage, comptant
violer la vierge Domitille, mais celle-ci est sauvée par un miracle avant de consommer son
martyre2>.
ii) La vierge martyre
Cette finale spectaculaire rapproche la notice de Nérée et Aquilée de celles des vierges
martyres, soit Lucie, Agnès, Agathe, la Vierge d’Antioche, Euphémie, Julienne, Apollonie26,
Pétronille et Félicula, Marguerite, Christine, Ursule (11 000 vierges), Catherine ainsi que
Justine, Suzanne (Vierge d’Antioche), Agapen, Chionée et Irénée (sainte Anastasie). Les deux
premières, Lucie et Agnês, ont parfois été rapprochées par les chercheurs de la déesse Hécate.
Quoi qu’il en soit, leurs passions datent toutes deux du Ve siècle27. L’histoire de la seconde,
comme celle d’Agathe, de la Vierge d’Antioche et d’Euphémie, provient en partie de la plume
d’Ambroise. Le récit de Catherine, pour sa part, est plus tardif et ne fit son entrée en Occident
qu’au lXe siècle, pour devenir extrêmement populaire à l’ère des Croisades28. La vierge savante
que la sainte incarne si bien paraît être un modèle oriental29 incarné par le personnage de Tarsia
(roman d4pol1onios de 7vr) ainsi que nombre de femmes philosophes hellénistiques, dont
Sosipatra. Enfin, l’histoire de Justine provient des récits antiques de Cyprien, la Conversion, les
24 La légende dorée, p. 969-970.
25 Ibid p. 408-409. Ce récit provient de la passion de Nérée et Aquilée attribuée à Euthychès, Victorin
et Macro. Ibid., p. 407 et 1248.
26 Selon Maggioni, cette notice serait un ajout postérieur au légendier. Elle n’apparaît d’ailleurs pas
dans la version de la Légende dorée de la Pléiade.
27 Lalégendedorée,p. 1078 et 1172.
28 Ibid. p. 1467.
29 C, Grant Loomis, White Magie. An Introduction to the Folklore of Christian Legends, Cambridge,
The Mediaeval Academy ofAmerica Publication, 1948, p. 107.
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Confessions et la Passion, dont il a été question plus tôt. Par delà les apocryphes, donc, le roman
antique et la biographie offrent des parallèles frappants avec la Légende dorée au niveau des
motifs mentionnés se rapportant au refus d’un mariage arrangé.
La trame de ces récits repose sur un squelette commun, soit un refus d’obtempérer au
désir masculin (refus d’un mariage arrangé, refus de relations sexuelles ou bris de fiançailles30),
suivi d’une dénonciation de la chrétienne aux autorités par le prétendant, le père de ce dernier
ou celui de la jeune fille. Il arrive aussi que la femme s’autodénonce au représentant du pouvoir
temporel. Dans ce dernier cas, l’histoire ne débute pas par le rejet d’un prétendant, mais par la
dénonciation. Catherine, Euphémie et Apollonie se présentent elles-mêmes devant les
autorités3t. Parfois encore, le récit s’ouvre, non pas sur un conflit sexuel ou conjugal, mais sur
une conversion ou son refus. Justine, par exemple, devint chrétienne en écoutant prêcher par sa
fenêtre, alors que le prétendant de Julienne refuse d’embrasser la foi malgré le désir de sa
fiancée32. En général cependant, les récits de la Légende dorée démarrent sur le conflit sexuel et
affectif entre hommes et femmes, ces dernières refusant de se soumettre au nom de l’amour et
de la chasteté dus à l’élu de leur coeur, leur véritable époux, Jésus Christ. La création du triangle
amoureux entraîne alors, pour la femme, la tentation (par des promesses de mariage, de fortune,
de liberté, de virginité ou même de sacerdoce païen33), puis la menace de souffrance. Suivent
alors les épisodes du procès, du débat34, de la prison et, devant le refus de la sainte de céder, de
la torture, du miracle salvateur et / ou punitif et des conversions entraînées par lui. Le texte se
conclut sur la mort à la fois des saints et des bourreaux. L’enchaînement de ces blocs narratifs
varie, par exemple, grâce à la répétition des tortures, elle-même permise par le miracle retardant
le décès. D’autres motifs s’ajoutent parfois au récit, comme l’intervention de la mère de la
femme, du démon ou d’une amie, cherchant tous à détourner la sainte de son entêtement fatal.
Ces histoires se distinguent donc de la variante présentée par les notices des apôtres puisque la
femme, plutôt que de se détourner d’un homme au profit de Dieu, appartient déjà au Seigneur
avant d’être convoitée par un prétendant.
Le roman grec débute généralement, comme la passion d’une vierge martyre, par une
conversion des «serviteurs d’Artémis » (jeunes gens vierges et toujours sous tutelle parentale)
au culte de sa rivale, Aphrodite, et de son fils, le capricieux et redoutable Érôs. Le coup de
30 Motifs M132 (voeu de virginité), T363.3 (martyre afin de conserver la virginité) et T320 (fuite d’un
amour non désiré) dans Stith Thompson, MotHndex of Folk Literature. A Classjfication of Narrative
Elements in Fotkstales, Ballads, Myths, fables, Medieval Romances, Erempla, Fabliaux, Jest-Books and
Local Legends, Bloomington, Indiana University Press, 1955-1958.
La légende dorée, p. 976 et 771 et Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris,
Gamier-flammarion, 1967, tome 1, p. 332.
32 La légende dorée, p. 214.
° On offre à Agnès de se joindre aux Vestales, prêtresses vierges de la déesse vierge Hestia-Vesta.
Ibid,p. 140.
Dans le cas de Catherine, véritable concours d’éloquence. Ibid, p. 978-979.
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foudre35 est présenté telle une épiphanie, une «initiation »36, terme religieux. Comme dans le
cas des saints, les âmes des héros ont été élues, prédestinées à servir, à adorer leur partenaire.
Les deux jeunes gens frappés par Érôs souffrent alors du mal d’amour, véritable indisposition
les clouant au lit à soupirer, sans appétit et sans sommeil. Dans la Légende dorée, la relation
entre la sainte et Jésus Christ se définit selon les termes de l’amour humain37. Ainsi Agnès
appelle-t-elle “celui qu’elle aime”, le Christ, son “amant et époux”38. Le thème du mal d’amour,
néanmoins, n’est pas fréquents chez Jacques, lequel ne s’intéresse pas à l’amour humain, mais
se trouve tout de même appliqué au fils du préfet, prétendant d’Agnès, dont le père inquiet finira
par découvrir la nature de la « maladie >. Un épisode semblable se retrouve chez Chariton39. Le
thème apparaît pareillement au sein de la biographie, Sosipatra en étant atteinte en raison d’un
maléfice, et des apocryphes, la conversion de Thècle étant présentée en ces termes de langueur
amoureuse40. De même, dans la Conversion de saint Cyprien, Justine, convertie, ne songe qu’à
rencontrer le diacre qui l’a enflammée pour le saint Esprit41. Une fois le coeur des protagonistes
conquis entre généralement en scène le prétendant. Dans le roman, le conflit affectif se produit
souvent lorsque couple est en voyage, se trouvant ainsi à la merci des aléas de l’existence et du
regard admirateur de personnages puissants et étrangers. Le voyage n’est pas un motif présent
dans les passions des vierges martyres.
La poursuite amoureuse engendre, dans la Légende dorée, un nombre varié de motifs.
Le refus de la sainte de se plier au désir du prétendant, d’abord, peut s’opposer soit directement,
soit à travers une feinte. La ruse, d’abord, intervient dans plusieurs récits. Pétronille, par
exemple, réclama à son épouseur une escorte de vierges pour la noce et profita du délai
occasionné par son rassemblement pour obtenir du Ciel son décès42. Natalie, épouse du martyr
Adrien, étant devenue la proie d’un admirateur, le trompa en réclamant un sursis dont elle usa
en fait pour fuir43. Dans l’hagiographie, la ruse consiste parfois à prétendre accepter d’honorer
les dieux païens, uniquement pour outrager leurs statues le moment venu (les sept femmes chez
Leucippé seule est l’objet d’une progressive séduction tandis que Chloé et Daphnis, amis d’enfance,
découvrent, le temps venu, une attirance sexuelle l’un pour l’autre.
Achille Tatius, loc.cit, p. 881. Le mot grec est rereXccuvoç de tÀo) qui signifie être initié aux
mystères.
La légende dorée, p. 140. Ceci est aussi le cas, de manière très évidente, au sein du mysticisme.
38 Ld, p. 140.
Chariton d’Aphrodise, «Les aventures de Chéréas et de Callirhoé» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 386
et La légende dorée, p. 140.
40 Elle demeure trois jours à la fenêtre sans manger. “Enchaînée par l’amour”, elle se roule à l’endroit
où Paul s’est tenu et se fait enterrer à ses côtés. «Actes de Paul», loc.cit., p. 230-233 et 242 et Philostrate
et Eunape, Philostratus and Eunapius. The Lives oJthe Sophists, trad. Wilmer Cave Wright, Cambridge,
Harvard University Press, 1952, p. 41 1-413.
41
«La conversion de saint Cyprien» dans Thomas G. Ezzy, Amaioy Magic, versus Thaumaturgy in
Laie Antiquity Hagiography, Mémoire de M. A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. 187-188.
42 La légende dorée, p. 413-414. Ce récit provient de la passion latine, elle-même inspirée des actes
apocryphes de Pierre. Ibid, p. 1251.
Ibid, p. 747-748. Jacques emprunte ce récit à Jean de Mailly qui l’abrège de la passion ancienne.
Ibid,p. 1375.
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Biaise, les deux débauchées converties de Christophe44). De même que les saintes font parfois
appel à la ruse pour détourner ou retarder des amours illicites, les personnages romanesques
optent souvent pour la prudence de la feinte. Comme Anastasie qui se refusa à son époux en
mentant sur son état de santé, Clitophon, Leucippé et Anthia prétextent un malaise, une maladie
ou encore des règles pour remettre à plus tard l’acte charnel non désiré45. Telles Ursule,
Pétronille ou Natalie, Chariclée, Anthia, Charité, Thelxinoé, Clitophon et Leucippé demandent
un sursis à leurs poursuivants, alors que Tarsia met à profit son éloquence et son talent artistique
pour détourner les hommes de ses charmes46.
Il arrive aussi que l’aimée oppose un refus brutal impudent et intransigeant, tant dans
l’hagiographie que dans le roman. Agnês, par exemple, répond à son prétendant: “éloigne-toi de
moi, ferment de péché, aliment de crime, nourriture de mort” alors que Catherine met en
comparaison le Christ et l’empereur, son admirateur, qualifiant le second d’”infirme, ignoble et
laid”47. De même, Habrocomès, Théagène, Leucippé, Apollonios de Tyane et Thêcle prirent-ils
le parti du dédain violent, dans le cas des deux derniers non sans humilier par des gestes ou des
paroles le prétendant48. Ce refus si brusque ne demeure pas impuni. Le prétendant repoussé et
vexé assouvit alors sa vengeance en dénonçant la femme comme chrétienne aux autorités ou,
s’il en est lui-même le représentant, en la persécutant. Arrêtée, la sainte en devenir est sommée
de renoncer à sa foi sous peine de représailles, mais, même sous la menace, elle se montre tout
aussi inflexible puisque toute souplesse de sa part serait une trahison de ses engagements et une
faiblesse morale. Agnès se moque des menaces du préfet alors que Christine, battue, rit de ses
bourreaux qui se fatiguent de cet exercice avant elle49.
Dans le roman, l’aimant dédaigné ne recourt pas, comme dans l’hagiographie, au crime
religieux pour se venger en faisant arrêter et tuer la femme l’ayant rejeté. Excepté dans le cas de
Théagène, torturé sans justification, le héros devra donc être faussement accusé de quelque
forfait, tel le meurtre pour Chariclée, Clitophon et Anthia, cette dernière étant coupable50. Plutôt
que de supplier pour la pitié des persécuteurs, les personnages romanesques se montrent aussi
insolents que les saintes. Chariclée, par exemple, se mit à rire à son propre procès. Clitophon,
quant à lui, s’accusa faussement lui-même afin de trouver la mort51. Tous, ils préfèrent le trépas
Ibid. p. 54 1-542 et 203.
Ibid., p. 59, Achille Tatius, loc.cit., p. 941 et 96$ et Xénophon d’Ephèse, loc.cit., p. 65.
46 Tarsia transforme le lupanar en véritable scène. «Le roman d’Apollonios de Tyr», loc.cit., p. 227.
Ceci n’est pas non plus sans rappeler la ruse du métier à tisser de Pénétope pour retarder son remariage.
La légende dorée, p. 140 et 981. L’histoire d’Agnès provient de la passion ancienne et de textes
liturgiques. Ibid, p. 1130-113 1.
Apollonios le traite de “fou” et d”ordure”. Thècle arrache la couronne d’Alexandre. Philostrate, «Vie
d’Apollonios de Tyane» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 1040, «Actes de Paul», loc.cit., p. 236.
Lalégendedorée, p. 140-141 et 525.
50 Héliodore. loc.cit.. p. 714 et 716. Xénophon d’Ephèse. loc.cit.. p. 53-54. Achille Tatius. loc.cil.. p.
933.
51 Héliodore, loc.cit., p. 718 et Achille Tatius, loc.cit., p. 993-994.
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à la souillure d’un viol ou à la faiblesse de manquer à leurs engagements car, tel que le clame
Habrocomès, une âme est libre, indépendamment du statut d’esclave du corps auquel elle est
attachée, et jamais sa volonté ne saurait être contrainte à commettre un acte incompatible avec
l’inclinaison de son coeur52. La menace et la puissance des ennemis n’effraient ni Callirhoé qui
pouffe de rire devant le roi de Perse53, ni Leucippé qui provoque son bourreau en ces termes
éloquents faisant écho à ceux d’Habrocomès ou de Catherine:
Prépare les supplices; apporte la roue : voici mes bras, distends-les; apporte aussi les
fouets: voici mon dos, frappe-le. Prépare le feu; voici mon corps, brûle-le. Apporte
aussi le fer; voici mon cou, coupe-le. Contemplez un spectacle nouveau: une femme
toute seule luttant contre toutes les tortures et victorieuses de toutes [...] vous me faites
le plus grand compliment en me traitant avec cette impudence. Car l’on dira, si vous
me tuez maintenant: Leucippé, vierge [...J et moi, toute nue, toute seule, je n’ai qu’une
seule arme: ma liberté! [...J Jamais je ne vous la soumettrai et, si tu me brûles, tu
verras que le feu n’est pas aussi ardent qu’elle!54
Catherine55 répond, de même, à l’empereur: “Quels que soient les tourments que tu
peux imaginer [...], ne les diffère pas [...].“ À l’instar du jeune homme désiré par l’empereur
dans la Vie d ‘Apoltonios de Tyane, les saintes, héroïnes et héros du roman optent de triompher,
par une mort volontaire et un consentement aux tortures, sur la volonté extérieure cherchant à
s’imposer à eux, y compris sur celle d’un tyran cruel. André refuse ainsi d’être épargné par Égée
comme Phintias le Pythagoricien vient lui-même librement à son exécution56. Apollonios de
Tyane demeure en prison, malgré la possibilité qu’il a de s’enfuir à tout moment, afin de
confronter, de confondre le puissant et, possiblement, de mourir pour son idéal57. Ce dernier
s’avère souvent être la pureté d’un corps vierge ou, du moins, chaste que la mort conservera
ainsi (Tarsia, Théagène, Habrocomès, Agnès, Catherine). En effet, la torture et la mort sont
accueillies avec joie par les héros / héroïnes comme par les vierges, la mort étant souvent
l’unique voie de réunion à l’être aimé divin ou décédé (ou du moins considéré comme tel). La
mort libère les personnages d’une existence incompatible avec leur choix de vie (Charité,
Chariclée, Anthia, Agnès, Catherine, Apollonie). Ainsi, le refus brutal et l’insolence entraînent-
ils la colère du prétendant et le poussent-ils à répondre à la provocation par la violence.
Dans les notices des vierges de la Légende dorée, la torture paraît, contrairement à ce
que l’on peut lire dans les vies des hommes martyrs, souvent teintée d’un caractère sexuel. En
effet, par delà les instruments de supplice tels les peignes de fer ou les fouets, l’emprisonnement
52 Xénophon dÉphèse. loc.cit.. p. 24-25. Ces propos rappellent la fois le stoïcisme et le christianisme.
Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 481.
Achille Tatius, loc.cit
,
p. 987-98$. Ces paroles ressemblent à celles d’Agnès: ‘Fais ce que tu veux,
car tu n’obtiendras pas ce que tu demandes” ou à celles d’André à Égée: “Imagine les pires tourments
[...1” ou de Lucie: “Qu’attends-tu Vas-y, fils de Satan, exerce ton désir de torture [...J”. La légende dorée,
p. 23, 39 et 140. Habrocomès se refuse de même: “ [...J fais à ta volonté [...J si tu veux me torturer,
torture-moi, mais [...J je ne saurais t’obéir [...1.”Xénophon d’Ephèse, loc.cit., p. 35.
La légende dorée, p. 981.
56 Jamblique de Chalcis, Vie de Pythagore, trad. Lue Brisson et Alain Philippe Segonds, Paris, Les
Belles Lettres, 1996, p. 126-127.
Philostrate, loc.cit, p. 1298-1299.
69
et la faim, les saintes doivent souvent faire face au viol. Leur chasteté paraissant leur tenir tant à
coeur, il n’est pas rare que le tyran cherche à la leur ravir. Parfois, la sainte doit même affronter
l’ultimatum : virginité ou christianisme58. Confrontée à un tel dilemme, la femme opte pour la
pureté de coeur et de conscience et non de corps, mais le Ciel lui préservera néanmoins son
intégrité physique grâce à quelque miracle. En effet, l’âme doit l’emporter car seule sa
constance est entièrement laissée à la volonté de l’individu, le corps étant constamment menacé
par le monde extérieur. La tentative de viol peut être entreprise par le tyran lui-même, le
prétendant ou encore être laissé aux soins des clients d’un lupanar où la vierge est conduite.
Agnès, la Vierge d’Antioche, Daria et Agathe, par exemple, subissent toutes le châtiment d’être
envoyées au lupanar59. Lucie, et Euphémie, quant à elles, sont condamnées à être violées alors
que Christine est exposée nue60.
Une variante du motif de l’agression sexuelles présente, en effet, la chaste femme livrée
uniquement aux regards alors qu’elle est dévêtue devant témoins61. Bien que son corps ne soit
pas alors touché, il est tout de même souillé par la concupiscence d’autrui. D’autres fois encore,
la sainte ne souffre pas d’atteinte à sa pudeur, mais est tout de même victime d’une torture
sexuée. Par exemple, elle est pendue par les cheveux ou encore subit une mutilation, non pas
quelconque, mais bien en relation avec son sexe puisqu’on lui arrache les seins62. À ce dernier
motif s’ajoute parfois celui du lait jaillissant de la poitrine d’une vierge, telle l’eau de la plaie au
flanc du Seigneur. À l’exception des deux dernières sentences, lesquelles ne portent pas atteinte
à la pudeur de la sainte, la Providence préservera les chrétiennes de ces offenses63.
De même, le sacrifice de la vierge ainsi que le supplice sexuel sont, au sein de la
littérature antique, motifs communs64. Comme dans l’hagiographie, les pudiques héros sont
confrontés à des débauchés, par exemple au sein du motif de la vierge livrée aux pirates, aux
brigands ou au bordel, cette dernière variante provenant de la Comédie Nouvelle. Les préjudices
subis par les personnages féminins65 des romans ressemblent à ceux imposés aux saintes:
tentative de viol (Anthia, Tarsia, Thècle66), vente à un lupanar (Charité, Anthia, Tarsia67),
58 La légende dorée, p. 331.
Ibid,p. 141, 331, 206 et 867.
60 Ibid, p. 39, 771 et 526.
61 Ibid, p. 59-60. Ceci rappelle le motif K121$.4.1 où un homme humilié se venge en exposant nue la
femme responsable de sa déconvenue. Stith Thompson, op.cit.
62 Julienne et la reine (Catherine). La légende dorée, p. 214 et 981. Motif S176 (mutilation des organes
génitaux). Stith Thompson, op.cit.
Motif T320.1.1 (vierge sauvée malgré la torture) dans Ibid
64 Motif T301 (sacrifice de la virginité) dans Ibid.
65 A l’exception notable de Daphnis, victime d’une tentative de viol.
66 Xénophon d’Ephèsc, loc.dll., p. 47 et 61-62, «Le roman d’Apollonios de Tyr», loc.cit., p. 233 et
«Actes de Paul», loccit., p. 242. Le seul viol effectif est celui d’un jeune homme, amant d’une femme
adultère. Pris par le mari lésé, un boulanger, il est battu et violé. Apulée, loc.cit., p. 317-31$.
67 Xénophon d’Ephèse, loc.cit., p. 65, «Le roman d’Apollonios de Tyr», loc.cit., p. 222-226 et Apulée,
loc.cit., p. 266-267.
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exposition nue (Hipparchia, Thècle68), cheveux rasés (Christine, Leucippé69). Si la mutilation
des seins n’intervient pas dans le roman, celui-ci ne cède rien en cruauté au légendier. Apulée,
par exemple, donne la mort à une vierge par pénétration d’un tison rougi70.
La plupart des tortures imposées aux saintes, en particulier celles qui attenteraient à leur
chasteté, leur seront cependant épargnées par la Providence. Un premier type d’intervention
divine destinée à venir en aide aux vierges de la Légende dorée71 rappelle le mythe grec de
Daphnée, nymphe transformée en laurier au dernier moment afin d’éviter le viol d’Apollon. Ce
mythe trouve écho dans les notices de Lucie, d’Anastasie et d’Agnès où la première évite
l’humiliation du lupanar en prenant racine dans le sol alors que la dernière voit son corps nu
voilé par une robe divine. Enfin, les servantes d’Anastasie sont préservées du viol par
l’adhésion de leurs vêtements à leur peau. Un autre type de miracle, punitif et salvateur à la fois,
met obstacle au plan diabolique des lubriques bourreaux. Celui-ci fut, à l’origine, un motif païen
consistant à «lier» ou à nuire à l’ennemi par l’assistance de la nature72 et rappelle Je mythe
d’Actéon, lequel avait cherché à contempler l’objet défendu, dans ce cas la déesse vierge
(Artémis) nue (ou encore celui de Tirésias qui perdit la vue après avoir surpris la déesse vierge
Athéna au bain). Ainsi, le violeur potentiel de la Légende dorée ou même le simple voyeur subit
un sort parallèle à celui du chasseur grec et, s’il n’est pas métamorphosé en cerf, sa curiosité lui
vaut d’être frappé du Ciel par un handicap quelconque. Par exemple, la cécité, symbole de
l’aveuglement du païen, l’afflige, soit sans raison physique, soit en tant que conséquence de la
réception d’un projectile, comme la langue arrachée de la sainte73, au visage. La surdité, une
infirmité, la folie ou même la mort soudaine sont autant de maux divins envoyés pour protéger
les vierges de leurs assaillants.
Comme dans le cas de la Légende dorée, certains évènements merveilleux viennent
préserver les innocents des romans, mais, en règle générale, la divinité y intervient beaucoup
moins que dans le légendier. Les bêtes sauvages y sont apprivoisées par l’homme et non par la
nature sainte de la victime, le feu s’y écarte en raison d’un talisman porté par la victime et non
d’une action divine, la folie frappe suite à un empoisonnement et non en rétribution des péchés.
Anthia et Tarsia se défendent elles-mêmes puisque aucun dieu ne leur vient en aide74.
L’aveuglement, châtiment principal des impudiques dans la Légende dorée, est aussi présent
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«Actes de Paul», loc.cit
, p. 243 et 238 et Diogène Laêrce, loc.cit., p. 101.
Achille Tatius, loc.cii., p. 964 et La légende dorée, p. 526.
70 Apulée, loc.cit., p. 346.
71 Il sera davantage question de ces interventions providentielles au chapitre 10.
72 Cécité, paralysie, obscurité soudaine, etc. André-Jean Festugière, <(Lieux communs littéraires et
thèmes de folk-lore dans l’hagiographie primitive», Etudes de religion grecque et hellénistique, Paris,
Vrin, 1972, p. 294-295 et 298.
< La légende dorée, p. 526-527.
N Xénophon d’Ephèse, loc.ciL, p. 53-55. Achille Tatius. loc.cit., p. 940-94$, «Le roman d’Apollonios
de Tyr», Ioc.cit.. p. 223 et Héliodore, loc.cit.. p. 612 et 719-722.
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dans le roman, contrairement à la surdité, l’infirmité et la folie du violeur, mais ne résulte pas
d’un miracle et ne symbolise pas l’égarement d’un païen. La curiosité impudique ou sacrilège
s’avère certes punie dans la littérature gréco-romaine, mais non par la cécité laquelle est plutôt
le fruit d’une vengeance féminine. Charité crève les yeux du meurtrier de son mari avec une
épingle alors que l’épouse du Cilicien perce l’un des yeux de son époux incestueux75.
D’autres motifs littéraires communs apparaissent ici et là au sein des passions des
vierges martyres. Ainsi, il arrive parfois, dans la Légende dorée, que le coup de foudre du
prétendant se produise dans un lieu public, mais aussi, plus rarement, qu’il frappe sans que
l’homme n’ait jamais aperçu la jeune femme. Cet amour, tel celui de Paris-Alexandre pour
Hélène de Sparte, frappa les prétendants de la Vierge d’Antioche et de Marguerite-Pélage,
toutes deux pudiques au point de ne jamais se montrer76. Parfois encore, la femme est enfermée
dans une tour, telle Danaé77. De même, l’amour inspiré par l’un ou l’autre des protagonistes
résulte souvent, dans la littérature antique, de la renommée publique et non d’une rencontre avec
l’autre. Dans le roman, la beauté renommée de Callirhoé fait venir de loin les épouseurs les plus
nobles alors que les soeurs de Psyché lui jalousent un mari qu’elles n’ont jamais vu. Anthia et
Habrocomès ont tant entendu parler l’un de l’autre qu’ils s’aiment avant de s’être aperçus, alors
que Thersandre désire Leucippé sans même la connaître78. Celle-ci, d’ailleurs, avait attisé
l’amour de Callisthènes sans même se montrer à lui79. Enfin, un homme fut tenté par la beauté
d’Apollonios de Tyane avant d’en avoir pu juger lui-même80. La variante de ce motif, la jeune
fille enfermée dans la tour, trouve aussi écho dans le roman, par exemple avec le personnage
d’Arété chez Apulée ou celui de la princesse dans le roman d’Apollonios de Tyr81.
Le motif du déguisement82 accompagne parfois la conversion de la femme dans la
Légende dorée ou encore sa tentation par un démon. Le rapt, ainsi que la magie amoureuse y
apparaissent de même. Ce dernier thème est particulièrement présent dans l’histoire de Justine,
courtisée à la fois par le client du magicien et le magicien lui-même, récit presque identique à
celui proposé dans sa source, la Conversion et les Conftssions de saint Cyprien. Cyprien, le
magicien, à l’instar de Mithridate et de Chaereas (Chariton et Achille Tatius), agit ainsi en faux
ami afin de servir ses propres intérêts83. La magie est aussi un thème récurrent du roman
Philostrate, loc.cit., p. 103$ et Apulée, Ioc.cit., p. 286.
76 La légende dorée, p. 330 et $37. Le premier récit est tiré de De virginibus de saint Ambroise, le
second ne s’appuie sur aucune source écrite. Ibid, p. 1216 et 1416.
Ibid. p. 524.
78 Chariton d’Aphrodise, toc cit., p. 385, Apulée, loc.cit., p. 227, Xénophon d’Éphèse, loc.cit., p. 6 et
Achille Tatius, loc.cit., p. 977.
[...j il était amoureux par ouï-dire ! “Achille Tatius, loc.cit., p. 900-901.
80 Philostrate, toc.cit., p. 1039-1040.
81 Apulée, toc.cit., p. 310 et «Le roman d’Apollonios de Tyn>, loc.cit., p. 305-306.
82 Ce thème fera l’objet du chapitre 7.
83 La légende dorée, p. 787. De même que Pamphile, la sorcière repoussée, Cyprien se métamorphose
en oiseau afin de voler vers sa bien-aimée.
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(Achille Tatius, Hé]iodore et surtout Apulée) ainsi que de la biographie (Apollonios de Tyane et
Eunape). Chez ce dernier auteur, Sosipatra, philosophe et veuve, fut convoitée en raison de sa
grande beauté par un élève, lequel chercha à la séduire par des charmes84. À l’instar de Justine,
l’héroïne s’en sortit grâce à l’aide d’un protecteur masculin intervenu à sa propre demande85.
Chez Achille Tatius, comme dans la légende de Cyprien, les démons s’avèrent impuissants à
rendre une personne amoureuse d’une autre, la magie n’étant qu’illusion86. De même, les esprits
de la concupiscence envoyés à Josaphat par le mage Théodas, à l’instigation du roi, échouent à
la tâche87. Commune à la littérature antique et à la Légende dorée, l’association entre magie et
amour apparaît certes logique puisque tous deux représentent une force capable de s’imposer à
la volonté humaine. Par aiLleurs, le motif du maléfice amoureux réunit en lui le péché de chair
(le désir à l’origine du sort) et les serviteurs du démon (sorciers)88, généralement des étrangers
sans argent ni statut, d’où l’accusation récurrente de magie portée contre les apôtres au sein des
actes apocryphes.
iii) Les variantes
L’histoire de la vierge martyrisée présente aussi certaines variantes quant au thème du
refus de mariage ou bris de fiançailles. Une première repose sur le statut civil de la femme qui
n’est pas vierge, mais mariée ou veuve. Cécile, par exemple, entre à la fois dans la catégorie
vierge et martyre et dans celle d’épouse puisqu’elle ne rejeta pas le mariage et s’unit à l’homme
choisi pour elle par ses parents. Au soir des noces, elle lui révéla qu’elle était femme de Dieu.
Valérien, son époux, respecta sa virginité, à l’instar de Lampon envers Anthia89, se convertit,
puis fut supplicié. Cécile, à son tour, fut questionnée et tuée. La notice d’Élisabeth, sainte à peu
près contemporaine de Jacques, comprend aussi un refus d’alliance forcée, avec un traitement
légèrement différent de celui des notices des vierges martyres. D’abord mariée par obéissance,
celle-ci refusa, une fois veuve, de contracter une seconde union à laquelle la poussait pourtant
son oncle, ce qui la confina à une vie de pauvreté et d’errance90.
Élisabeth n’est pas la seule veuve qui fut confrontée à une perspective de remariage non
désiré entre les pages de la Légende dorée. En effet, Anastasie et Natalie durent aussi défendre
leur statut d’univirae. La première, une personnification du lever du soleil et de la résurrection
84 Philostrate et Eunape, loc.cit, p. 411-415.
85 Thomas G. Ezzy, op.ciI., p. 219-219.
86 La légende dorée, p. 787-789, Achille Tatius, loc.cit., p. 942, 948-950.87 Lalégendedorée,p. 1015.
88 Richard Kieckhefer, «Erotic Magic in Medieval Europe» dans Joyce E. Salisbury, dir., Sex in the
Middle Ages. A Book ofEssays, New York et Londres, Garland Publishing, 1991, p. 30.89 Motif 1315.1 (mariage chaste par double consentement des époux) dans Stith Thompson, op.cit. La
légende dorée, p. 955-956 et Xénophon d’Ephèse, loc.cit., p. 29.
90 La légende dorée, p. 939-940. Ce passage provient du Libellus de dictis quattuor ancillarum
(Issentrude). Ibid. p. 1456.
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selon Saintyves91, à l’instar de Domitille, occupe deux notices de la Légende dorée qui se
contredisent tout en se rejoignant. Dans le chapitre de Chrysogone, la néophyte ayant prétexté
une infirmité pour se refuser à son époux est privée de nourriture et enfermée par celui-ci,
traitement dont elle meurt. Dans son propre chapitre, l’histoire se complexifie car la sainte
devient veuve avant de mourir de faim92. L’épisode des vierges Agapen, Chionée et Irénée
s’insère alors dans le récit avant un retour au sort d’Anastasie. Le prétendant de ses trois
suivantes tente alors, non pas de la violer, mais de l’embrasser, entraînant ainsi son propre
aveuglement et la mort de la sainte. Non pas martyre, Nathalie assista pour sa part au supplice
de son mari, puis dut fuir devant un prétendant. Enfin, elle décéda une fois sa mission consistant
â enterrer son époux loin du lieu de sa mort accomplie93.
La Légende dorée propose aussi une variante particulièrement intéressante du motif du
refus de l’union imposée dans la légende des filles de Sophie94, allégorie de la sagesse. Les
jeunes Foi, Charité et Espérance, respectivement âgées de onze, dix et huit ans, ne furent pas
recherchées en mariage, mais en adoption par l’empereur lui-même, et ce, en raison de leur
grande beauté. Leur refus entraîna leur martyre, ainsi qu’une mutilation mammaire doublée d’un
écoulement de lait pour l’aînée. Comme Natalie, Sophie décéda une fois remplie sa mission
toute féminine de mettre en terre ses proches. Telles Élisabeth, Natalie ou Anastasie, Galla et
Constance de Constantinople (11 000 vierges) refusèrent un remariage95, décision causant chez
la première la pousse d’une barbe et, chez la seconde, la mort.
Le roman présente aussi quelques variantes du topique du refus de noces arrangées. II
arrive, par exemple, que ta «personnage» recherché en mariage accepte l’union par nécessité,
telles Élisabeth et Cécile. Ainsi, Callirhoé, enceinte de son premier mari, épousa Dionysios alors
que Calligoné, enlevée, accepta son ravisseur, Callisthènes96. Respectivement par désespoir et
obéissance, Clitophon, se croyant veuf se remarie à Mélitté alors que Callirhoé, ignorant
l’identité de son fiancé, se voit unie par son père, pour son bonheur, à Chéréas97. Parfois encore,
la « fiancée» refuse la noce non par amour d’un autre, mais afin de conserver l’état virginal
‘ Pierre Saintyves. Les saints successeurs des dieux, Paris, Nourry. 1907, p. 155. Elle est fêtée le 25
décembre. jour du solstice, du sol invictus, du dieu Mithra, de Noél.
92 La légende dorée, p. 59 et 974-975. L’histoire de sainte Anastasie provient d’une passion latine
remontant sans doute au vie siècle. Ibicl
, p. 1086.
Ibid.. p. 747-748.
Cette notice, selon Maggioni, serait un ajout postérieur au légendier de Jacques. Elle ne figure
d’ailleurs pas dans la version qu’en offre la Pléiade. Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B.
M. Roze, Paris. Garnier-Flammarion, 1967, tome 1, p. 235-236.
Motif M135 (voeu de ne pas se remarier) dans Stith Thompson, op.cit. La légende dorée, p. 460-461
et 870. Ces histoires proviennent respectivement des Dialogues de Grégoire, de l’Historia britonum et du
Livre des révélations d’Elisabeth. Jbid, p. 460 et 1430. Afin de ne pas confondre les deux Constance de la
Légende dorée, l’une sera dite de Rome (tille de Constantin) et l’autre de Constantinople (fille de
Dorothée).
96 Chariton d’Aphrodise. loc. cit., p. 419-412 et Achille Tatius, loc.cit.. p. 1020-1021.
Ibid. p. 960-96] et Chariton d’Aphrodise, loc.cit.. p. 387
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(Chariclée, Habrocomès, le jeune homme désiré par Domitien chez Philostrate98, ainsi
qu’Apollonios de Tyane lui-même).
En règle générale cependant, le jeune personnage ne peut simplement se résoudre à une
union autre que celle désirée par son coeur. Le motif de la fuite se présente alors comme une
solution pour les amoureux piégés, tant dans l’hagiographie que dans la littérature ancienne. Ce
thème apparaît chez Marguerite-Pélage99, dont la notice ne relate pas une passion, mais une vie.
Cette histoire, un doublet de celles de Pélagie et de Marine100, paraît propre à Jacques de
Voragine. Refusant l’idée d’un mariage arrangé et l’abandon de sa virginité, la jeune femme prit
la fuite le soir même de la noce, motif récurrent, afin d’entrer au monastère101. Le conflit affectif
n’entraîne donc pas ici une mort, mais plutôt une vie. L’histoire d’Eugénie, quant à elle, date du
V’ siècle et fait écho à celle de Marguerite-Pélage. Convertie, la vierge choisit de fuir son
prétendant pour se faire moine’02. Néanmoins, contrairement à Marguerite-Pélage, Eugénie fut
ensuite martyrisée. Nathalie, un jeune homme anonyme de la notice de Barlaam et Josaphat’°3
ainsi que Macidiane, mère de saint Clément, s’enfuirent plutôt que de céder aux poursuites
adultères.
Les personnages de la littérature antique choisissent aussi de prendre la fuite ou de se
laisser enlever pour échapper à une union forcée. Leucippé et Clitophon comme Théagène et
Chariclée quittèrent ensemble leurs familles pour l’inconnu afin de vivre leur amour. Pour leur
part, Sinosis et Rhodanès laissèrent leur patrie afin d’échapper à un prétendant de la femme’°4.
Comme Alexis et Marguerite-Pélage, Thelxinoé et Aigialée’05 choisirent le soir des noces de la
femme avec un autre pour prendre la fuite ensemble et se marier en exil. De moins heureuses
vierges se voient kidnappées contre leur volonté telles Marguerite par Olibrius, Rosemonde par
Alboin, Pétronille par Ptolémée, Calligoné par Callisthènes, Chloé par Lampis, Leucippé par
Chaereas, Théospita, femme d’Eustache, par le marin’06. Il arrive aussi que le rapt ait pour
objectif non pas l’amour, mais la vente de la personne enlevée (Callirhoé, Charité,
Pythagore’°7). Ce thème est absent de la Légende dorée.
Philostrate. loccit., p. 1293-1295.
° Afin de ne pas la confondre avec l’autre sainte du même nom, nous appellerons la Marguerite
travestie Marguerite-Pélage.
100 Lalégende dorée, p. 1416.
o’ Ibid. p. 837.
102 Ibid., p. 749-751. Jacques de Vomgine utilise ici Barthélemy de Trente. Jbid, p. 1379.
03 Ibid,p.747,962et101l.
04 Jamblique le Babylonien, «Le roman de Sinosis» dans Photius. Bibliothèque. Codice 84 Jamblique.
trad. René Henri, Paris. Les Belles Lettres, 1960, tome 2, p. 34-35.
05 Xénophon d’Ephèse, Ïoc.cit.. p. 57-5$.
06 La légende dorée, p. 501, 883 et 1020. Achillc latius, loc.cit.. p. 903-904 et 957, Longus, !oc.cit., p.
822-823 et «Actes de Pierre)> dans Henry Daniel-Rops, op.cit., p. 187.
107 Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 398, Jamblique de Chalcis, loccit., p. 12 et Apulée, loc.cit., p. 214-
215.
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D’autres variantes du thème insistent sur le conflit entre père et fille en ce qui a trait au
mariage. Celles-ci apparaissent au sein des récits de Pétronille, d’Apia (Hilaire) et de Perpétue
(Satumin). Le conflit opposant Perpétue â son père, ainsi qu’au mari auquel il l’a unie, repose
tant sur la question du mariage que sur celle la religion. Sainte authentique, héroïne de l’un des
premiers récits de martyrs que nous possédons (début 111e siècle), Perpétue quitta son époux et
son jeune fils et fut martyrisée avec son esclave enceinte, Félicité. Elle fut visitée en prison par
son père qui tenta d’abord de la frapper en apprenant sa religion, puis la supplia de lui revenir.
Comme Dionysios’°8, ce père tenta de fléchir la jeune femme par l’intermédiaire de son jeune
fils et de l’affection de sa famille. Ces excès de supplications reflètent d’ailleurs ceux de deuil
des parents de saint AJexis109. Apia, quant à elle, voulut se marier, mais son père Hilaire l’en
dissuada, puis pria pour sa mort afin de ne pas la voir revenir sur sa décision110, la mort
demeurant pour elle le moyen d’obtenir la virginité éternelle. Enfin, la notice de Pétronille
présente un conflit familial. Ce récit provient des apocryphes de Pierre puisque Pétronille fut
confondue avec la fille anonyme de l’apôtre en raison de son nom. Selon l’histoire, elle était
atteinte d’une maladie, mais son père, bien qu’en ayant eu le pouvoir, se refusait à l’en délivrer.
Néanmoins, si la paralysie de la belle vierge résultait, au sein des actes apocryphes de Pierre,
d’un miracle divin destiné à la sauver d’un prétendant refusé puis d’éventuelles poursuites
amoureuses, Jacques ne mentionne rien de tel. Dans la Légende dorée, du voeu de l’apôtre, sa
fille souffre “simplement parce que c’est bon pour elle”. Dans les apocryphes, Pierre référait
alors au mal que sa beauté pouvait causer aux hommes et à ellemême>hl, ce qui n’est pas non
plus spécifié dans le légendier.
Dans le roman, l’opposition du père au mariage de sa fille se résout généralement
d’elle-même, comme dans le cas d’Hermocrate, père de Callirhoé, qui finit par accepter comme
gendre le fils de son rival. Sinon, la désapprobation du parent disparaît après un évènement tel
que la fuite des amoureux. Clitophon et Leucippé, par exemple, reçurent la bénédiction de leurs
familles après leurs retrouvailles au terme d’un long exil. Lorsque le schéma du récit n’est pas
celui typique de la vierge martyre, la Légende dorée propose aussi ce type de résolution en
faveur du choix de l’enfant chrétien. Josaphat et Eugénie finissent tous deux par convertir leurs
pères.
Enfin, dans la Légende dorée, l’histoire de Rosemonde propose un conflit unique entre
homme et femme sur le terrain du mariage. Son récit est inséré dans la notice du pape Pélage
que Jacques, lui-même Lombard, utilise comme prétexte pour citer la chronique de Paul Diacre
108 Chariton d’Aphrodise. loc.dll
.
p. 469 et La légende dorée, p. 988.
109 Comparer le discours de la famille d’Alexis à celui de la famille d’Hector. La légende dorée, p. 507-
508 et Homère, L’Iliade. trad. Paul Mazon, Paris, Gallimard, 1975. XXII, p. 451-453.110 La légende dorée, p. 121. Jacques de Voragine emprunte ce récit à la Vita par Venance Fortunat.
Jbid.p. 1116.
Jbid, p. 413 et «Actes de Pierre». loc.cit.. p. 186-187.
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sur l’histoire de ce peuple. fille d’un roi vaincu par les Lombards, Rosemonde fut mariée de
force à leur chef. La princesse en colère utilisa alors la ruse afin de partager la couche d’un
général, lequel n’eut ensuite d’autre choix que d’orchestrer la mort du roi trompé. La
conspiratrice épousa ensuite le meurtrier de son époux puis, voulant s’en débarrasser afin de le
remplacer par un homme plus jeune, lui servit un poison”2. Cette anecdote n’est pas sans
rappeler celle de la femme condamnée à mort pour avoir payé un médecin afin d’empoisonner
son mari par pure jalousie amoureuse dans le roman d’Apulée. Cette vilaine femme rusa même
afin que le docteur bût propre son venin, tuant ainsi deux hommes”3. De même, la victime de
Rosemonde suspecta le complot et força la femme à goûter sa propre médecine”4. Dans les
Éphésiaques, Kyno tua son mari pour pouvoir en épouser un autre, Habrocomès”5
iv) L’homme « fiancée>)
Jusqu’ici, l’ensemble des récits de la Légende dorée présentant un refus de noce
imposée avait pour protagoniste central une jeune fille. Il apparaît effectivement logique
d’associer au pôle de pouvoir le sexe masculin et à celui de la vulnérabilité, le féminin.
Pourtant, par-delà l’apôtre, la vierge martyre et l’épouse / veuve, un quatrième groupe de récits
du légendier comportant un bris de fiançailles propose un personnage masculin dans le rôle tenu
jusqu’ici par des femmes. Ce deuxième schéma associé au thème du refus d’alliance arrangée se
distingue donc du premier en ce que le personnage se refusant est ici un jeune homme. Ce motif
se voit appliquée, par exemple à Alexis, Crisant (Chrysanthe), Josaphat, Paulin (sainte Agathe)
ainsi qu’à deux personnages anonymes. La légende du premier se dégagea de celle d’un ermite
du Ve jl 6 et apparut en Occident au Xe. Elle narre la vie de l’enfant-miracle d’un couple
vertueux, mais stérile, thème commun chez les héros chrétiens, en particulier bibliques”7.
Lorsqu’il fut en âge nubile, son père organisa son mariage, mais Alexis, le soir des noces,
convertit son épouse â la chasteté et lui laissa les insignes de son statut temporel pour fuir. Des
années plus tard, il revint vivre incognito dans sa propre demeure, transformé par l’ascèse.
Après les mauvais traitements que lui infligèrent les esclaves”8 de maison et tes privations,
l’homme de Dieu mourut et ne fut reconnu qu’alors par sa famille qui le pleura avec éloquence,
dans la tradition grecque du deuil. Comme Callirhoé et Clitophon endeuillés, le père d’Alexis
112 La légende dorée, p. 1020-1022. Cette histoire vient de Paul Diacre.
“‘ Apulée, loc.cit, p. 346-34$.
114 Cybêle, sorcière et servante d’Arsacé, mourut aussi d’avoir bu son propre poison destiné à la belle
Chariclée. rivale de la puissante dame pour larnour de Théagêne. Héliodore. loc.cit.. p. 715-716.
‘‘ Xénophon dEphèse. loc.eiî.. p. 4$.
“e’ La légende dorée, p. 1289.
117 Saint Jean Baptiste, la sainte Vierge. lsaac fils d’Abraham.
118 La légende dorée, p. 504-508. Le mauvais traitement, sous son propre toit, du maître de maison
déguisé en mendiant, de retour après une longue absence, offre un parallèle flagrant avec le sort d’Ulysse
chez Homère.
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pleura, comme Habrocomès, il déchira ses vêtements, comme Charité ou Priam, il s’arracha les
cheveux’19
Un second personnage masculin s’opposant à son propre mariage présenté dans la
Légende dorée est Crisant, dont la légende fit son apparition en Occident au IVe siècle. Selon
celle-ci, la conversion de ce saint déplut grandement à son père. Ce dernier l’enferma donc avec
cinq filles de moeurs légères afin de le forcer à revenir sur ses voeux. Crisant fut sauvé des
attaques de la concupiscence par une intervention providentielle absente des vies de saintes: le
sommeil. Les tentatrices furent en effet frappées d’un sommeil soudain qui ne les quitta que
lorsqu’elles eurent été éloignées du saint. Le père de Crisant n’abandonna pourtant pas aussi
aisément ses résolutions et lui envoya sa fiancée, une vestale nommée Daria, que le jeune
homme convertit. En tant que mari et femme vierges, ils voyagèrent ensemble et furent arrêtés.
Daria fut condamnée au lupanar dont un lion la sauva et mourut ensuite avec Crisant’20.
L’histoire de Barlaam et Josaphat, quant à elle, acquit une certaine popularité en
Occident aux XIIe_ XIIIe siècles. Elle présente l’intérêt d’être une adaptation chrétienne de la vie
de Bouddha’21. Cette notice relate deux récits de refus de mariage arrangé ou de sexualité où le
rôle de la « femme» est tenu par un homme. Le premier est celui du prince Josaphat. Le roi de
l’inde, Avennir, eut un fils, Josaphat, qu’il enferma dans une cage dorée, ce qui ne l’empêcha
pas, le temps venu, de rencontrer Barlaam, l’homme de Dieu et de se convertir par son action.
Voulant décourager son héritier de sa voie religieuse, le roi lui envoya d’abord de jeunes filles
impudiques qui le tentèrent sans succès, puis une princesse destinée à l’épouser qui le provoqua
chamelle,nent. Le prince, cependant, tint bon. Elle lui promit alors de se faire chrétienne s’il
consentait à partager sa couche une seule fois. Confronté au même dilemme que Clitophon, soit
se refuser à la femme et nuire à son salut ou accepter de la sauver en portant atteinte à sa propre
chasteté, Josaphat prit le parti inverse du héros et rejeta le commerce amoureux’22. La notice de
Barlaam inclut aussi l’anecdote du riche jeune homme hostile au mariage qui fugua. En exil, il
tomba pourtant amoureux d’une pauvre vierge, laquelle lui parut ensuite comme une plus
grande richesse que ce qu’il avait d’abord possédé et quitté’23. Dans la littérature antique, le rôle
du jeune protagoniste résistant à une union imposée est tenu tant par les dames que les hommes
puisque les sexes sont, en règle générale, mis sur un pied d’égalité par les auteurs. Tous deux
‘‘ Achille Tatius, loc.cit, p. 957, Xénophon d’Éphêse, loc.ciL, p. 46. Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p.
435-440, Apulée, loc.cit., p. 383 et Homère, loc.cii., XXII, p. 441. Ces manifestations de deuil demeurent
cependant un lieu commun et il serait hasardeux d’en tirer quelque conclusion.
120 La légende dorée, p. 866-867. Jacques de Voragine utilise ici Barthélemy de Trente. Ibid, p. 1428.
Par ailleurs, les Vestales ne pouvaient se marier durant leur service, c’est-à-dire de 10 à 40 ans.
121 Voir l’article de Graeme Macqueen en bibliographie à ce sujet: Graeme Macqueen, «Rejecting
Enlightement? The Medieval Christian Tranformation of the Buddha-Legend in Jacobus de Voragine’s
Barlaam andiosaphat», Studies in Religion / Sciences Religieuses, 30 (2001), p.151 -165.I’2 . .
- Achille Tatius, !oc.cit., p. 972-974 et Lategende doree, p. 1015-1017.
123 Jbid,p. 1011.
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beaux et jeunes, tous deux aussi impuissants face au monde hostile, les membres du couple
romanesque se voient de la même manière soumis à la violence du désir d’autrui et à la
puissance extérieure. Ainsi, Théagêne et Habrocomès subissent-ils tous deux la torture pour
avoir dédaigné d’importantes femmes124.
L’histoire des hommes s’opposant à leur union comporte une variante, soit celle des
clercs souhaitant se marier, cinquième type de récits de la Légende dorée présentant le motif
d’un refus de mariage arrangé. Deux chapitres comportent cette version du thème, soit ceux
d’Agnès et de la Nativité de ta bienheureuse Vierge Marie. Dans le premier, l’homme se
nomme Paulin alors que dans le second, il est anonyme. Tous deux clercs, l’un fut poussé à se
marier et à revenir à la vie laïque par ses amis, l’autre le désira de lui-même. Le second en fut
découragé par la visite de sa véritable femme, la Vierge, et s’enfuit le soir des noces125 alors que
Paulin, demandant la permission à sainte Agnès de prendre femme, la vit tendre la main et
recevoir, en tant qu’épouse, son anneau. Cette légende est d’origine païenne: un homme ayant
glissé une bague au doigt de la statue de Vénus ne put la récupérer ni avoir commerce avec sa
femme par la suite’26.
Une dernière variante du refus d’une union forcée mérite d’être mentionnée. Provenant
de la chronique lombarde, l’histoire de la succession de Conrad II est incluse dans la notice de
Pélage et raconte comment l’empereur reçut une prophétie selon laquelle un enfant
n’appartenant pas à sa lignée serait son héritier. Conrad, refusant cette éventualité’27, ordonna de
mettre à mort l’enfant, mais les serviteurs empathiques chargés de l’affaire l’abandonnèrent
plutôt en présentant un coeur d’animal à la place du sien à l’empereur, comme dans le conte de
Blanche-Neige. Ce refus d’accomplir, par souci de moralité, le meurtre commandé est aussi
présent dans le roman de Xénophon où Lampon ne peut se résoudre à assassiner Anthia’28. Le
jeune Henri grandit donc, échappa à nouveau au courroux du roi pour enfin accomplir la
prophétie en épousant la fille que Conrad ne voulait pas lui accorder’29.
124 Xénophon d’Éphèse, loc.cit., p. 25-27 et Héliodore, loc.cit., p. 696 et 713.
125 La légende dorée, p. 737. Ce récit est tiré de Césaire de Heisterbach et de Jean de Mailly. Ibid., p.
1374.
126 Pierre Saintyves, op.cit., p. 255. La légende dorée, p. 142. Ce récit provient dc Césaire de
Heisterbach. Ibid, p. 1132.
127 Le refus de la succession royale était un thème légendaire très courant en Antiquité. Il suffit de songer
aux rois mythologiques : Ouranos, Tantale, Cronos, Acrisios.
Xénophon d’Ephèse, loc.cit., p. 31.
129 La légende dorée, p. 1036-1037. Jacques dc Voragine tire cette histoire de Vincent de Beauvais.
Ibid, p. 1484.
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e) Interprétation du thème
Un premier type de notices touché par les thématiques du bris de fiançailles et refus de
mariage forcé est donc celui des apôtres. La présence de ce motif au sein de leurs chapitres
s’explique par la source apocryphe antique de ces récits inspirés par l’univers romanesque de
l’Empire tardif. Ces épisodes demeurent, dans la Légende dorée, légèrement encratiques, bien
qu’ayant été fort épurés par Jacques et ses prédécesseurs. Ils ne sont en général conservés par
l’hagiographie qu’en raison de leur finalité narrative, soit d’entraîner la mort de l’apôtre, le
briseur de ménage et traître à l’État romain.
j) La vierge martyre : identité et union
Les thématiques apparaissent cependant de manière beaucoup plus importante au sein
des notices des vierges martyres dont la plupart ont pour origine une passion épique. Bien que
née et morte dans l’Antiquité tardive, celle voie de sainteté féminine demeura la plus admirée à
travers tout le Moyen Âge. La vierge martyre, comme toute autre sainte et à l’instar des déesses
grecques, ne représente aucunement la femme réelle et ne permet pas à la gent féminine de
régler sa conduite sur la sienne. Personnage liminal, typique de la littérature destinée à la
majorité, la vierge fiancée occupe un espace mal défini de liberté entre deux statuts, deux
hommes130: le père dont elle se sépare et le mari auquel elle n’est pas encore assujettie.
L’adoption d’un tel état transitoire de manière permanente13’ contribue à repousser la fixation de
l’identité, permettant ainsi à la sainte de se comporter de manière non conventionnelle alors
qu’elle flotte encore entre son humanité et sa sainteté. Celle transgression se conclura par une
mort violente et nécessairement érotisée.
En effet, bien que la vierge tente de renier sa nature sexuée en rejetant son rôle social et
biologique, elle n’y parvient qu’imparfaitement. L’être humain ne peut vivre sa foi que par
l’expérience de l’incarnation, usant de son corps pour rejoindre le Dieu à travers le don de soi.
D’après Emma Campbell’32, les sociétés anciennes définissaient le genre selon les pôles de don
et de donneur (féminin) I receveur (masculin), la femme étant l’intermédiaire obligée entre les
hommes. Dans ce type de société, le père donne à un autre homme, celui qu’il veut pour gendre,
le corps d’une femme sous sa garde, sa fille, créant ainsi une alliance avec lui. Ce gendre usera
lui-même de ce corps féminin pour obtenir un fils. Le pôle de don, dans le rapport à Dieu,
130 Selon les recherches de Lewis, les femmes des cultes africains et caraibes seraient vulnérables à la
possession divine lorsqu’elles se situent entre deux états (adolescente, prénuptiale, veuve). Ross S.
Kramer, «The Conversion of Women to Ascetic Forms of Christianity», Signs: Journal of Wornen in
Culture and Society, 6, 2, p. 304. Sans doute y a-t-il un lien entre cette constatation et le lien privilégié
entre femmes et divinité dans ces périodes de leurs vies au sein de l’hagiographie.
131 Un tel constat peut aussi s’appliquer au travestisme qui fera l’objet du chapitre 8.
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puisqu’il fut calqué sur les relations humaines, demeura sans doute plus aisé à représenter à
travers un personnage féminin, traditionnellement associé au sacrifice de soi et à la réceptivité’33
passive à la volonté extérieure. Néanmoins, l’existence du second schéma de bris de fiançailles
où l’homme se refuse plutôt que la femme tend à démontrer que l’identité réelle se définit dans
le rapport spirituel à Dieu et non dans les liens sociaux, « asexualisant» ainsi le personnage du
saint’34. Comme sa collègue féminine, celui-ci fait don de son corps. De plus, certaines des
caractéristiques traditionnellement associées à la femme lui sont attribuées (absence d’ambition
politique et sociale, vulnérabilité), rapprochant le saint du héros de roman grec.
ii) Identité sexuelle, douleur et hiérarchie
Le mariage spirituel, de même, s’appliqua plus facilement aux saintes, excluant ainsi
toute ambiguïté homoérotique’35. La vierge martyre, à l’instar de l’épouse du Cantique des
Cantiques ou de Marie-Madeleine, y incarne le pôle féminin, c’est-à-dire l’âme, face au Dieu,
pôle masculin. L’amour qui lie la vierge au Christ est calqué sur la représentation de l’amour
particulière qu’en offre le roman grec idéal, c’est-à-dire un amour réciproque, fidèle à travers
toutes les épreuves, non souillé par l’acte charnel, issu d’un choix personnel. Contrairement à
l’amour imposé, celui-ci triomphera en raison de l’engagement profond des partenaires l’un
envers l’autre. Cette représentation convenait sans doute particulièrement à l’époque de Jacques
de Voragine où l’Église tentait d’encadrer le mariage en le faisant sacrement religieux’36.
L’importance de l’affection sincère et le recul des unions forcées furent prônés par l’Église. En
théorie, une noce ne pouvait plus être conclue que grâce au double consentement des époux.
Cette pratique permit à l’Église grégorienne et aux femmes d’unir leurs forces. La première
fragilisa la lignée, ouvrant ainsi la famille à son contrôle, les secondes acquirent la libre
disposition de leur corps et de leur fortune’37. En réalité, cependant, le mariage continua d’être
un arrangement politique et économique entre familles, malgré le nouveau discours religieux’38.
Par ailleurs, l’union hypogamique et le droit romain contribuèrent plutôt à affirmer l’infériorité
132 Emma Campbell, «Separating the Saints ftom the Boys. Sainthood and Masculinity in the Old French
Vie de Saint Alexis», French Studies, 57 (2003), 4, p. 447.
‘‘ Les saints récupèrent aussi cette caractéristique féminine du don. Leur corps est offert au monde
comme un outil de révélation. Ibid., p. 458.
“ ibjct, p. 456.
135 Jésus est présenté tel l’époux des vierges. La légende dorée, p. 140, 333, 981. Pour les hommes
d’Eglise, la Vierge ou une sainte incarne le rôle d’épouse. Ibid, p. 737.
136 Frances et Joseph Gies, Marnage and family in the Middle Ages, New York, Harper and Row
Publishers, 1987, p.141 et 219.
Ralph Howard Bloch, Medieval Misogyny and the Invention of Western Romantic Love, Chicago et
London, University of Chicago Press, 1991, p. 88.
Par ailleurs, le discours ne reflète pas nécessairement l’ensemble des réalités féminines, la situation
pouvant grandement varier entre le peuple, l’aristocratie et la bourgeoisie.
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féminine’39. Néanmoins, le retour de la dot permit aux dames du Bas Moyen Âge, à l’instar de
Lucie, de participer à la charité et de prouver leur loyauté envers l’Église grâce à des dons.
D’autres purent imiter les vierges martyres en refusant de s’unir à des gibelins, démontrant ainsi
leur allégeance envers l’Église.
Cette théorie fait écho à celle de Cooper14° selon laquelle le refus du mariage au sein des
actes apocryphes (mais nous pourrions aussi l’appliquer aux passions des vierges’41) ne
relèverait pas tant de l’encratisme que du symbolisme. En fait, la femme représenterait ici la
tension entre deux hommes ou groupes se livrant une lutte de pouvoir. Comme dans le cas de
Lysistrata’42, les personnages féminins, en se refusant, poseraient un geste déterminé à
influencer un changement politique, social ou religieux. Ainsi, en dédaignant épouser un
homme politique ou en quittant un mari païen143, la sainte vierge chercherait à participer à la
mise en place d’un nouvel ordre, un ordre chrétien par opposition à l’ordre romain païen en
place144. Cependant, dans le cas de la vierge de Dieu, un élément légal s’y ajoute. Puisque celle-
ci est réellement considérée comme l’épouse de Dieu. Depuis Julien, il n’est plus permis de la
marier à un autre. Dans la Légende dorée, Mathieu tient précisément ce discours au prétendant
d’Iphigéni&45.
Au niveau purement narratif cependant, le refus de la sexualité ou du mariage est
l’élément qui introduit la mort d’une sainte (vierge) ou d’un saint (apôtre) et le châtiment
providentiel des méchants, c’est-à-dire ceux ne se soumettant pas au christianisme. En effet,
quiconque se fait un ennemi de l’Église ou de Dieu doit envisager les représailles de la
Providence qui ne laisse nul fautif impuni. Les déviants religieux, tout comme les émissaires
d’un pouvoir temporel insoumis au Dieu chrétien subiront tous le sort des Romains païens de la
Légende dorée qui s’avèrent, en outre, les tenants de l’autorité politique et sociale. Le pouvoir
divin rétablit toujours l’injustice, la tyrannie humaine. À l’instar de l’inquisition et des factions
guelfes, cette Providence est une arme à l’usage des amis de Dieu (l’Église et les saints). Mais,
139 Martin Aureli, « Stratégies matrimoniales de l’aristocratie (ix - XILIC siècles) » dans Michel Rouche,
dir., Mariage et sexualité au Moyen Age. Accord ou crise?, Paris, Presses de l’Université de Paris
Sorbonne, 2000, p. 200-201.
140 Kate Cooper, op.cit., p. 50, 52-53. Par ailleurs, même si le premier christianisme n’avait vu en
l’abandon par la femme de la couche de son époux que l’illustration d’une idée encratique. il n’est pas
exclu que le thème ait été récupéré pour appuyer un autre discours, synibolique ou non, par la suite.
141 Julienne ne refuse d’épouser Euloge qu’en raison de son paganisme et promet de se soumettre à lui
dès qu’il sera converti. La légende dorée, p. 214.
142 Dans cette pièce d’Aristophane, Lysistrata convainc toutes les Athéniennes de se refuser à leurs
époux jusqu’à ce que ceux-ci ne mettent un terme à la guerre du Péloponnèse.
143 Cet époux est, nous l’avons souligné, lié de près au gouvernement. Or, dans la Légende dorée,
sainteté et pouvoir temporel font rarement bon ménage. Jacques de Voragine ne présente que peu dc rois
saints, sinon Henri qui serait demeuré chaste dans le mariage et aurait contribué à la christianisation des
Hongrois en donnant sa soeur à leur roi et Josaphat, roi moine. Sont aussi absents de la Légende dorée les
nonnes du Haut Moyen Age et les saints vivants.
144 Selon nous, le personnage féminin demeure ici un outil narratif et fictif sous la plume d’auteurs
masculins et ne reflète pas la société réelle de l’époque tel que certains auteurs le prétendent.
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avant d’affronter leur châtiment, les détenteurs du pouvoir temporel romain et les prétendants
des chrétiennes (les méchants), feront subir à l’objet désiré et inaccessible une série de supplices
à caractère souvent symbolique. Par exemple, l’incombustibilité de la sainte figure sa chasteté,
le désir étant un feu alors que l’ablation des seins pourrait être un euphémisme pour la
défloration exigée par la loi romaine, laquelle ne permettait pas la mise à mort d’une vierge’46.
Cette persécution sadique pourrait elle-même résulter d’un désir masculin sublimé de dominer
et de violer les femmes. En effet, la pénétration agressive par l’épée, symbole phallique,
permettait, dans l’Antiquité du moins, d’établir l’identité masculine (le possesseur) et féminine
(le corps vulnérable, possédé et soumis par la rupture de l’hymen et la perte du sang’47). Au
Moyen Âge, l’on interprétait la nécessité de la procréation sexuelle, source de la division
fondamentale de l’humanité en deux, comme étant le résultat direct de la chute. Refuser
d’engendrer conduisait donc une vierge à s’asexuer, à se viriliser, car, si l’homme est à l’image
de Dieu, la femme semble, étant à l’image de l’homme, devoir franchir une étape
supplémentaire avant de se fondre dans le tout divin. De femme atteinte du complexe de
la vierge devient homme ou androgyne puis, ayant détruit son identité, s’unit à l’Un et
atteint la sainteté.
Par ailleurs, pour être une vierge éternelle, la femme doit mourir, se sacrifier, tel que
l’illustrait si bien l’histoire d’Apia. Opposée au sadisme masculin, la femme incarne, dans
l’esprit populaire, les tendances masochistes. Elle trouve donc satisfaction dans l’ascèse et la
souffrance parce que celles-ci contribuent à la fois à éclipser l’illusion du réel en permettant
d’accomplir l’impossible’49 et à transcender les limites du corps tant haï. Pour une femme, y
parvenir signifie dépasser sa propre nature puisque le féminin et le charnel étaient aisément
assimilés l’un à l’autre dans le discours médiéval. En outre, la virginité en elle-même est ascèse
et martyre puisqu’elle remplaça le sacrifice sanglant comme voie de sainteté après la fin des
persécutions. L’épouse battue est, de même, une martyre. La vierge suppliciée offre donc une
représentation parfaite de l’humain souffrant De plus, elle se révèle une incarnation de l’âme
humaine vulnérable qui doit, à travers les épreuves, se prouver méritante par sa constance’50.
145 La légende dorée, p. 777.
146 John Anson, «Female Transvestite in early Monasticism», Viator: Medieval and Renaissance
Studies, 5 (1974), p. 27-2$.
‘‘ Le mot latin vagina signifie, par ailleurs, fourreau d’épée. Il s’agit donc aussi d’un jeu de mots. De
plus, l’humiliation de la victime mériterait sans doute un examen plus approfondi puisque son importance
paraît fondamentale. Nous n’avons malheureusement pas le temps de le mener ici.
148 C’est-à-dire la haine de la femme pour la condition féminine. Marie Delcourt, «Le complexe de
Diane dans l’hagiographie chrétienne», Revue de l’histoire des religions, 153 (1958), p. 1.
‘‘ Virginia Burrus, The Sex Lives of Saints. An Erotic of Ancient Hagiography, Philadelphie,
Pensylvania Press, 2004, p. 125.
‘° Lawrence M. Wills, The Jewish Nove! in the Ancient World, Ithaca et Londres, Cornell University
press, 1995, p. 233. Cette proposition se rapporte au roman juif, mais s’applique parfaitement à ses
équivalents grec et latin ainsi qu’à l’hagiographie.
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Loin de réellement s’ériger contre le patriarcat, donc, la représentante de ce type de
sainteté apporte un appui total à la volonté supérieure, celle de l’époux divin, de l’Église. Ainsi,
l’opposition apparente de la femme au pouvoir traditionnel n’illustre que la nécessité d’offrir sa
plus fidèle loyauté à l’Église et à la foi plutôt qu’à la société, en particulier à ses membres peu
chrétiens’51. En effet, la vierge rebelle n’en obéit pas moins à son dieu et à ses représentants
terrestres, justifiant ainsi son entêtement comme loyauté envers son éternel époux. Elle ne
détruit donc pas le système patriarcal traditionnel, mais en change simplement les tenants pour
d’autres, toujours des hommes.
À l’époque de Jacques de Voragine, ce message put trouver une oreille attentive au sein
du nombre grandissant de vierges de Dieu résidant à la maison. Du fait de la surpopulation, du
manque de terre, de la règle de primogéniture, de la pénurie de couvents féminins et de l’aspect
onéreux de l’admission en leurs murs, la proportion de jeunes filles enfermées chez elles et
dédiées à Dieu augmenta beaucoup. De même, en cette période de crise où l’Église dut lutter
contre l’empereur, l’hérésie et les changements socio-économiques, elle requit des femmes leur
l’appui, la prise en main de leur propre spiritualité et salut en plus de celui des hommes victimes
de leurs charmes. En effet, si la femme est l’être désiré, c’est qu’elle porte en elle-même la
séduction. Pour sauver l’homme de ce pouvoir, il lui appartient d’ériger sa volonté contre les
conséquences naturelles de cette attraction afin d’assurer à chacun le salut. Néanmoins, si, par
malheur, la femme est contrainte contre sa volonté, comme dans le cas d’un viol, elle ne perd
pas son intégrité et n’est pas coupable puisque son coeur n’a pas consenti au crime. En outre, en
usant de leur nouveau droit de parole, certaines femmes purent refuser de s’unir à des partisans
de l’empereur, appuyant ainsi la mise en place des rêves théocratiques de la papauté.
Enfin, les thématiques amoureuses et sexuelles offrirent un intérêt narratif particulier
aux auteurs chrétiens. En plus du suspens posé par le risque de corruption d’une âme pure, elles
retinrent l’attention du public médiéval qui put ainsi écouter parler de sexualité sans complexes
ni culpabilité puisque le discours s’avérait cautionné et véhiculé par l’Église. Symboliquement,
aborder la sexualité équivaut â aborder la morale. Ainsi, si en Antiquité, chérir immodérément
l’argent ou le sexe signifiait nuire au bien commun, le christianisme récupéra Je motif en y
substituant l’Église et la foi à la société’52. Le bris ou le refus d’unions nuptiales cherchant à
s’imposer par la force ne sont pas les seuls motifs liés à la grande thématique matrimoniale. En
effet, la sublimation de l’amour et du mariage, métaphore d’attachement, ta chasteté conjugale,
la virginité comme choix de vie appartiennent aussi ce vaste topique, mais seront examinées
151 Dans l’Antiquité, ce thème résolvait le conflit d’obéissance vécu par les épouses chrétiennes de
païens. Jo Ann McNamara, «Wives and Widows in Early Christian Thought», International Journal of
Women Siudies, 2 (1979), 6, p. 584-585.
52 Kate Cooper, «Insinuations of Womanly Influence. An Aspect of the Christianization of the Roman
Aristocracy», Journal ofRoman Studies, 82 (1992), p. 152.
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dans un chapitre subséquent. Pour leur part, les motifs ici exposés comportent déjà
suffisamment de parallèles avec le roman antique pour songer que la Légende dorée en est en
partie tributaire par l’intermédiaire de ses sources. Le bris de fiançailles et le refus d’un mariage
forcé s’avèrent dont être une première thématique touchant au conflit affectif et entraînant la
torture sexuelle et la mort. Cette manifestation du topique demeure certes quantitativement la
plus importante du légendier. De plus, la poursuite amoureuse non désirée conduit directement à
la majorité des autres motifs de conflit affectif et de violence sexuelle inclus dans la Légende
dorée, tels la mutilation ou le travestisme, l’exposition et la tentative de viol. En outre, la
séduction ne renvoie pas uniquement au mariage et le chapitre suivant se consacre à d’autres
variantes de ce topique.
Chapitre 6
Séduction manquée et amour non réciproque
Les motifs érotiques exposés dans le chapitre précédent comportaient tous une forme
d’amour ou de désir à sens unique. Néanmoins, « la séduction manquée et le désir non
réciproque », c’est-à-dire la tentative infructueuse d’un personnage d’obtenir les faveurs d’un
autre, ne s’expriment pas uniquement en ces thèmes tous plus ou moins liés à l’union à long
terme entre individus’. Au contraire, nombre de récits ne comportent pas l’aspect légal,
juridique du mariage, mais relatent plutôt les envies purement sexuelles de protagonistes et le
refus ou la tentation de leurs chastes proies. Ces histoires présentent la sexualité illicite comme
l’obstacle ultime à la religion et / ou à la morale puisqu’un personnage chaste s’y voit sollicité
physiquement contre sa volonté. Ce type de motifs complète le bris de fiançailles, mais présente
plutôt des conflits exclusivement sexuels, très souvent dépourvus d’affection véritable. Si elle
ne constitue pas toujours une forme de violence physique, cette sollicitation prend nettement les
traits d’une agression du corps de la personne désirée malgré elle. Les histoires de séduction
avortée arborent des visages plus variés que ceux du refus d’un mariage arrangé, mais suivent
malgré tout des modèles récurrents, tels ceux de Phèdre (variante Sthénébée), du succube /
incube, de l’alternative entre foi et sexualité, de la pure séduction. Les motifs touchant à cette
thématique s’illustrent clairement dans les poursuites incestueuses (notices de Clément et
André) ou adultères (notices de Pélage, Théodore, Prote et Hyacinthe et, de manière altérée,
dans celle de Marguerite-Pétage). La tentative de séduction pour le plaisir ou dans le but de
nuire à la vocation religieuse de l’airné se retrouve dans les chapitres d’Hippolyte, Barthélemy,
Bernard, Crisant, Christophe, Barlaam et Josaphat, Paul l’ermite et Thaïs. De façon plus diffuse,
le thème apparaît aussi chez Eusèbe, Benoît, Moïse et dans l’Exaltation de la sainte croix.
a) Rôles narratifs
Les personnages types caractérisant ce genre de conflit amoureux / sexuel se composent
d’abord de la <c femme)> ou de l’aimé, lequel sera ici, le plus souvent, incarné par un jeune
homme et non une vierge. Le prétendant en position de pouvoir et, parfois non
Bien que notre bibliographie ne comporte pas de titre traitant exclusivement de ces thématiques. les
textes de Bloch. Wills, Kazhdan et Cooper les abordent. Ralph Howard Bloch. Medieval Misogyny and
the Invention of Western Romantic Love. Chicago et London, University of Chicago Press, 1991, 298 p.,
Lawrence M. Wills, The ]ewish Nove! in the Ancient World, Ithaca et Londres, Cornell University press,
1995, 273 p., Kazhdan, Alexander, «Byzantine hagiography and Sex in the f ifth to Twelfth Centuries»,
Dumbarton Oaks Paper. 44 (1990), p. 131-143 et Kate Cooper, «Insinuations of Womanly influence. An
aspect of the Christianization of the Roman Aristocracy», Journal of Roman Studies, 82 (1992), p. 150-
164.
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toujours, le fiancé gravitent autour de ce protagoniste central. Le «prétendant» étant souvent
une femme, nous rencontrons généralement l’homme puissant derrière elle de même qu’un
personnage « ami » venant en aide à la « femme ». Celle-ci se voit aussi soutenue par la
Providence. Dans une autre trame narrative typique, le protagoniste central apparaît comme un
«pieux et chaste », mais non un fiancé ou époux de Dieu (ce qui le distingue de son équivalent
du chapitre 2, coincé dans un triangle amoureux). Ce personnage peut être un moine comme un
séculier ou une femme travestie. Celui-ci se voit confronté à des «tentatrices », lesquelles se
définissent parfois comme chastes et vertueuses femmes (fiancée, future convertie, religieuse)
ayant revêtu ce rôle consciemment ou non, parfois comme des débauchées. Généralement, ces
jeunes filles, car il s’agit toujours de personnages féminins, agissent comme mandatées par un
personnage puissant représentant le pouvoir temporel et païen. Enfin, le «vieux lubrique» et le
démon incube ou succube apparaissent tenir un rôle de choix dans les scènes de séduction
d’hommes et, dans une moindre mesure, de femmes.
b) Le thème dans la Légende dorée
Chez Jacques de Voragine, les notices où se retrouve un motif de c< séduction avortée et
de désir non réciproque» appartiennent à huit genres. Les plus importants demeurent les vies de
moines f ermites (cinq) et les passions des martyrs (quatre). Ils sont suivis des notices des
saintes travesties (deux), puis de celles des papes et des apôtres (deux chacun) et, enfin, d’un
chapitre du temporel, d’un chapitre sur un évêque et d’un chapitre sur une pécheresse. Parmi les
histoires narrées par Jacques, douze ont pour cadre l’Antiquité, quatre le haut Moyen Âge, une
lui est contemporaine et une est de datation inconnue. Ainsi, la prépondérance des voies de
sainteté antique et du contexte de l’empire romain demeure-t-elle incontestée dans le légendier.
i) Motif de Phèdre
Un premier groupe de récits pourrait entrer dans la subdivision « Phèdre »2, en référence
à cette épouse de Thésée qui conçut un amour illicite pour son beau-fils Hippolyte. Le refus
catégorique de ce dernier entraîna, de la part de la reine, une vindicative calomnie auprès du roi.
Dupe, Thésée envoya donc son fils innocent à la mort. Or, nous rencontrons, à la lecture des
romans grecs et de la Légende dorée, des échos de ce mythe, parfois à peine modifié. Dans le
chapitre sur saint André3, un jeune homme nommé Sostratos (l’aimé) vint, désespéré, demander
2 Motif K2l 11.5 (femme accuse son fils innocent de viol) dans Stith Thompson, Motf4ndex of folk
Literature. A Classification o.f Narrative Elements in Folkstales, Ballad. Myths, Fables, Medieval
Romances, Exempta, Fabliaux, Jest-Books and Local Legends. Bloomington, Indiana University Press,
1955-1958.
La légende dorée, p. 20. L’histoire de Sostratos serait, selon Maggioni, un ajout de seconde rédaction
à la notice d’André. Par ailleurs, le jeune homme n’est pas nommé dans la Légende dorée, mais
86
l’assistance de l’apôtre (l’aide) afin d’échapper à sa mère incestueuse. Repoussée, celle-ci le
traduisait en justice pour tentative de viol. Ce récit provient des actes apocryphes d’André
conservés par Grégoire de Tours et présente un certain nombre de lieux communs. Le jeune
homme, comme les héros romanesques grecs, fut spécifiquement désiré pour sa beauté4.
Convoqué en justice, il refusa, à l’instar de nombre de saints, de se défendre lui-même, ayant à
coeur l’honneur et le bien-être de son accusatrice pourtant vindicative et malhonnête. Alors que
l’on menaçait déjà d’enfermer le garçon dans un sac5 et de le jeter à l’eau, André intervint pour
le défendre, ce qui lui valut une attaque de la mère qui l’accusa d’être un homme corrompu.
Pourtant, la Providence judiciaire supporta André et l’innocenta en foudroyant sur place la
criminelle6, entraînant ainsi la conversion de la foule. Contrairement à l’autre cas de « Phèdre>
présenté par la Légende dorée, l’objectif de celui-ci n’est pas d’entraîner une série d’aventures
romanesques, mais simplement de démontrer, grâce à une anecdote parmi plusieurs, l’activité
missionnaire et l’appui divin dont jouissait l’apôtre.
Le second chapitre contenant le motif, celui de Clément, aurait pu être classé dans la
variante « Sthénébée », mais, en raison du lien de parenté (bien qu’éloigné) unissant les
personnages, il semblait préférable de l’inclure dans «Phèdre ». Macidiane, mère de Clément,
fut désirée par son beau-frère en raison de sa beauté7 et poursuivie avec tant d’assiduité qu’elle
préféra s’éloigner un temps plutôt que de brouiller les frères en révélant l’affaire à son époux.
Comme dans la plupart des récits de séduction avortée, l’aimant retourna, par un mensonge, la
situation en sa faveur en reportant son propre désir sur l’aimé, Macidiane. Pendant des années
de séparation, l’époux de la dame crut donc son épouse, non pas chaste et perdue par un
naufrage (à l’instar de Lucienne, femme d’Apollonios de Tyr), mais débauchée, d’abord éprise
de son frère qui se refusa à elle, puis en fuite avec un esclave. Tiré des Pseudo-Clémentines (IVe
— yt siècles), ce texte est un véritable roman rempli de voyage, de séparation, de test de chasteté
(pour Macidiane) et de reconnaissance finale.
La variante Sthénébée du thème correspond à l’histoire de la femme de Potiphar8 de
l’Ancien Testament. Celle-ci diffère de la subdivision précédente par l’absence d’inceste, la
reine Sthénébée et son « aimé », Bellérophon, n’ayant aucun lien de parenté. Ce motif fut repris
au sein de trois chapitres de la Légende dorée dont deux narrent la vie de saintes travesties:
s’appelait, selon les apocryphes d’André d’où le récit fut tiré, Sostratos, raison pour laquelle il se trouve
ici désigné de la sorte.
“A la vue de ma beauté, ma mère a essayé de me poser à un acte illicite [..J” - La légende dorée, p. 20.
La légende dorée, p. 1454. Cette peine revient fréquemment dans la littérature antique. Dans le roman
d’Apulée. Charité est menacée d’être enfermée vive dans im âne alors que le jeune homme soupçonné de
fratricide doit être scellé dans un sac. Apulée, «Les métamorphoses» dans Romans grecs et latins, trad.
Pierre Grimai, Paris, Gallimard, 1958, p. 260 et 334. 11 s’agissait d’un châtiment romain pour parricide.
Motif Q5552.1.7 (femme foudroyée parce qu’elle accuse un saint de viol) dans Stith Thompson,
op.cit.
La légende dorée, p. 962.
Motif K21 Il (femme de Potiphar) dans Stith Thompson. op.cit.
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Théodore et Eugénie. Provenant d’un original grec, la vie de Théodore ne devint populaire en
Occident qu’au XIe siècle alors que celle d’Eugénie, qui se conclut en fait avec un martyre,
proviendrait originellement des Vies des Pères du désert, bien que Jacques s’inspirât plutôt d’un
abrégé que de l’original9. Les deux saintes, ayant revêtu l’habit masculin afin d’entrer au
monastère pour des raisons différentes, jouent ici le rôle de «l’aimé> alors que deux autres
femmes, trompées par leur apparence, incarnent les «prétendants ». Au cours d’un voyage,
Théodore séduisit malgré elle la fille d’un hôte (motif courant) laquelle, repoussée, trouva
simplement réconfort auprès d’un autre homme. Cependant, une fois enceinte, elle désigna le
«moine » comme coupable. Plutôt que de se défendre, Théodore accepta le châtiment et le
souffrit avec patience puisqu’il la purgeait d’autres fautes commises par le passé. Eugénie,
quant à elle, s’attira l’amour d’une matrone en lui sauvant la vie. Prise du mal d’amour, la noire
femme’° tenta d’arriver à ses fins par des dons et par la ruse. Puis, violemment éconduite, elle
décida d’accuser « Eugène » de tentative de viol, non par vengeance, mais par crainte d’être
dénoncée dans ses poursuites. Refusant de causer du tort â la femme, Eugénie se tut d’abord,
maïs, après le faux témoignage d’une servante de Mélanïe (la matrone), exposa la vérité en
dévoilant sa poitrine. Ce refus de nuire, même aux méchantes personnes, fait écho à l’histoire de
Sostratos ainsi qu’aux deux récits de la Légende dorée qui présentent le motif du nouveau-né
dénonçant l’innocence d’un homme de Dieu. Ces anecdotes racontent comment des hommes
pieux furent accusés de paternité. Ils questionnèrent alors l’enfant qui, miraculeusement, prit la
parole pour nier avoir quelque lien de parenté avec les accusés. Ils refusèrent cependant de
confondre le véritable coupable’1. Quoi qu’il en soit, le feu du ciel frappa ensuite la débauchée
et son esclave. La vita d’Eugénie se transforme ensuite enpassio’2.
L’histoire de Marguerite-Pélage, une autre sainte travestie, comporte nombre
d’éléments semblables à celles de ses homologues. Ce récit serait, par ailleurs, une création de
Jacques de Voragine’3. Mise à la tête d’un couvent féminin, on tint Marguerite-Pélage
responsable de l’état d’une religieuse enceinte à laquelle la vérité ne fut pas demandée’4.
«Pélage» ne se défendit pas, mais se laissa enfermer, sans procès, dans une grotte, laissant une
lettre contenant la vérité en guise de testament.
Enfin, la dernière notice qui comporte le refus d’un innocent de se défendre est celle du
pape Pélage dont un passage traite de l’empereur Otton 111. La femme de ce dernier aurait tenté
de commettre l’adultère avec un comte marié. Sur son refus, elle le taxa de tentative de viol,
Lalégendedorée,p. 1287 et 1379.
‘° Mélanie vient du grec jittva qui signifie noir.
La légende dorée, p. $78 et 930.
12 Jbid,p.752.
‘‘ Ibid. p. 1416.
“ Ibid. p. $38. Un récit similaire se trouve dans le chapitre de Simon et .Tude, ainsi que dans celui de
Mari ne.
88
l’accusation de relation complète n’accompagnant, dans la Légende dorée, que les grossesses.
Sans écouter l’accusé, l’empereur le fit exécuter, mais sa veuve parvint à prouver, post-mortem,
son innocence grâce à une ordalie, forme de Providence. Otton fit donc brôler son épouse’5.
ii) Démons
Parmi les récits précédemment recensés, deux16 suggèrent que tes épreuves endurées par
l’innocent sont le fruit de la jalousie d’un démon, thématique très fréquente dans le roman, par
exemple chez Xénophon dans l’épisode du pêcheur Aigialée’7. Les démons, pourtant, ne se
contentent pas de chercher à nuire indirectement, mais entreprennent parfois leur propre
tentative de séduction. Ces esprits succubes (femelles) ou incubes (mâles)’8, dont la spécialité
est la sexualité, apparaissent dans quatre récits de la Légende dorée. Chez l’évêque dévoué à
André comme chez le prédicateur dévot de Barthélemy, le démon prit la forme d’une femme si
belle que le religieux l’invita à dîner. Qu’elle profitât ou non de l’occasion pour tenter de le
provoquer, il fut séduit et vaincu. Néanmoins, dans les deux récits, l’apôtre déguisé en pèlerin
sauva son serviteur du péché en interrompant le repas’9. L’énigme, motif associé à La sexualité
illicite depuis OEdipe20, démasque le démon, lequel, vaincu aux devinettes2’, disparaît. Ce thème
de l’énigme est aussi présent à deux reprises dans le Roman d ‘Apollonios de Tyr, toutes deux
liées à une relation potentiellement incestueuse22. Le chapitre de Bemard propose aussi une
historiette incluant un démon incube. Plutôt que d’illustrer un miracle post-mortem, cette
anecdote se déroule du vivant du saint au cours d’un voyage qui le mena en Aquitaine. Le moine
délivra alors une femme d’un cruel violeur démoniaque grâce aux pouvoirs miraculeux de son
bâton. De même, Pierre le bouvier fut soulagé des succubes nues le tourmentant par l’étole d’un
prêtre23. Mise au cou de la femme nue, celle-ci révéla la véritable nature de la tentatrice: un
cadavre putréfié24. Nicolas25, un vieillard débauché dont l’histoire provient des apocryphes
d’André, fut, pour sa part, libéré du péché par l’Évangile qui éloigna respectueusement de lui les
prostituées avec lesquelles il voulait avoir commerce.
‘ Ibid. p. 1035. Cette histoire est d’origine non identifiée, Il s’agit d’un exemplum. Ibid, p. 1484.
6 Théodore et Marguerite. Jbid, p. 496 et $3$.
‘ Xénophon d’Ephêse. Les Ephésiaques. trad. Georges Dalmeyda. Paris. Les Belles Lettres. 1926. p.
5$-59.
‘ Motif F47 1.2.1 et f471.2 (succubes et incubes) dans Stith Thompson, opcit.
‘ La légende dorée, p. 25-2$ et 677-67$. Ces récits proviennent respectivement de Grégoire de Tours
et du Livre des miracles des saints.
20
«Le roman d’Apollonios de Tyr», b-aU. Michel Zink, Paris, Union Générale d’Editions, 1982, p. 22.21 Celles-ci se ressemblent dans les deux cas (distance entre le ciel et la terre ou l’enfer, lieu à la fois le
plus petit et le plus merveilleux de la Création).
22 Le roi incestueux éloigne ses potentiels gendres par le biais de devinettes alors que Tarsia est séduite
par l’habileté de son père à répondre â ses énigmes. «Le roman d’Apollonios de Tyr», toc.cit., p. 240-243
et 330.
23 La légende dorée, p. 630. Jacques a emprunté cette histoire à Jean de Mailly. Ibid. p. 1342.
24 Ainsi, lorsque la Providence agit, elle ne retire pas le désir du sujet, mais rend l’objet indésirable.
John Arnold, «The Labour of Continence. Masculinity and Clerical Virginity» dans Medieval Virginities,
Cardiff, University ofWales Press, 2003, p. 107.
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iii) Pureté de corps ou de coeur
Un autre schéma typique de séduction avortée consiste en une tentative de la part du
pouvoir temporel (père ou tyran) de ramener le néophyte au paganisme et à la société par le
biais de la chair et du personnage de la tentatrice26. Ce type de récit se rapporte à quatre
personnages dont trois sont des martyrs. Crisant et Josaphat27, d’abord, furent tous deux
enfermés par leur père polythéistes en compagnie d’ impudiques jeunes beautés auxquelles ils ne
résistèrent qu’avec peine et prière. Suivirent alors les fiancées des deux jeunes hommes qui
tentèrent, en vain, de les convaincre par discussion du bien-fondé de leur culte ou du mariage28.
Leur échec entraîna ensuite soit leur conversion (Daria), soit celle du père vaincu (Avennir).
Enfin, Crisant fut supplicié avec sa chaste épouse alors que Josaphat devint roi. Quant à
Christophe, il fut confié par le roi aux soins de deux soeurs débauchées puis converties par le
saint et dont les noms, Nicée et Aquilinie, ne s’avèrent pas anodins puisqu’il s’agit de prénoms
associés au rôle de tentatrices29. De plus. ces noms rappellent ceux des jumeaux (Aquila et
Nicétas), frères de Clément, qui furent aussi aveuglés par l’ignorance puis convertis par un
homme de Dieu. L’anecdote concernant le dernier martyr, un anonyme dont le récit est relaté
dans la notice de Paul l’ermite, sert en fait à illustrer la violence des persécutions de l’époque et
à justifier ainsi la fuite au désert de l’anachorète. Alors que ta source de Jacques pour la passion
de Christophe fut sans doute Ambroise, le récit de Paul semble plutôt avoir été emprunté à
Jérôme30, mais rappelle aussi un passage d’Apulée. En effet, la notice de Paul s’ouvre sur la
condamnation de deux chrétiens. Le premier se vit alors enduit de miel3’ et livré aux insectes,
châtiment identique à celui d’un esclave de l’.ne d’Or ayant, par son amour pour une libre,
poussé sa femme au suicide. Le second chrétien fut, pour sa part, ligoté dans un lieu de délices
pour tous tes sens où une femme tenta de le violer. Il vainquit alors la concupiscence par la
douleur qu’il s’auto-infligea32.
25 La légende dorée, p. 19-20.
26 Motif C942.3 (faiblesse de l’homme devant un corps féminin nu) dans Stith Thompson, op.cit.
27 La légende dorée, p. 1015 et $66. L’origine de ces histoires est, pour Josaphat, la légende de
Bouddha et, pour Crisant. un texte grec qui apparut en Occident au IVe siècle.
26 Cette intervention de la princesse rappelant la louange de l’Eglise face au mariage fait écho à celle du
démon déguisé en vierge chez Justine. Ibid., p. 788.
29 Alain Boureau, La légende dorée. Le système narratif de Jacques de Voragine, Paris, Cerf, 1984, p.
239. Dans le chapitre de Prote et Hyacinthe, le prétendant d’Eugénie se nomme aussi Aquilin. Niwii
signifie victoire en grec alors que aquilinus (aigle en latin) renvoie à la prédation.
‘° M. Boglioni, dans un article, a d’ailleurs démontré que saint Jérâme avait puisé librement dans les
écrits d’auteurs païens comme Lucien de Samosate: Pictro Boglioni, «Un Franc parlant le syriaque et le
grec, ou les astuces de Jérâme hagiographe». Memini. Travaux et documents publiés par la Société des
études médiévales du Québec, 3 (1999), p. 107-133.
‘ Motif Q464 (le miel, comme la femme, est doux et dangereux) dans Stith Thompson, op.cit. Apulée,
loc.cit., p. 293.
32 Motif T333 (mutilation d’un homme pour annuler le désir) dans Stith Thompson, op.cit. La légende
dorée, p. 117.
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Diverses autres scènes de séduction manquée sont présentent dans la Légende dorée.
Des «pieux », deux moines et un évêque, sont tourmentés par un souvenir (Benoît), la beauté
d’une étrangère (Bemard) ou d’une familière (l’évêque André). Cette tentative peut s’opérer soit
par l’action d’un démon (le premier et le dernier), soit sans elle33. Deux de ces histoires
proviennent des Dialogues de Grégoire (le premier et le troisième), deux se concluent par une
victoire violente sur le désir sexuel par ces hommes de Dieu (les deux premiers). La séduction
manquée de Benoît comporte, de plus, un motif païen ancien, celui du merle noir annonçant la
tentation imminente du protagoniste34. Par ailleurs, il est question d’une autre anecdote liée à un
moine et au danger de la concupiscence pour les tenants de cette profession. Provenant des
Pères du désert, la vie de Moïse comporte la mésaventure d’un vieux moine malade, le « vieux
lubrique », qui guérit et viola la vierge qui l’avait soigné. Puis, il se repentit, prit l’enfant conçu
et rentra au monastère35.
iv) Séductions
Enfin, un dernier type de tentative de sédtiction est parfois opéré par les femmes,
d’elles-mêmes et pour leur simple plaisir. La Légende dorée inclut quatre récits présentant ce
motif. Tous se référent à des moines excepté un, celui d’Eusèbe, évêque. Séduite par sa beauté,
une femme tenta de s’introduire chez ce dernier, mais en fut empêchée par des anges. Puis, elle
se repentît et demanda pardon. Bernard de Clairvaux n’eut pas tant de chance. Victime d’une
première débauchée qui se glissa nue dans son lit et le toucha, il parvint à l’ignorer et à
s’endormir. Une seconde épreuve du même genre se présenta plus tard à lui alors qu’une
hôtesse, lors d’un voyage, le rejoignit sur sa couche dont il la chassa en hurlant «au voleur »,
éveillant ainsi ses compagnons36. Non contente de ce premier échec, elle recommença son
manège encore deux fois pour obtenir le même résultat. Le lendemain, Bernard prit la résolution
de fuir les «voleuses de chasteté» en entrant dans les ordres. Enfin, Éphrem fut convoité par
une femme à laquelle il feignit de céder uniquement pour lui révéler que nul lieu n’est à l’abri
des regards de Dieu37, thème aussi présent chez Théodore, trompée à cet effet par une
magicienne38.
° Jbid, p. 246, 65$-659 et 757-75$. L’origine du récit de Bernard serait un abrégé de Jean de Mailly
sur la Vita prima. Ibid., p. 1349.
Voir Pierre Courcelle, «Saint Benoît, le merle et le buisson d’épines», Journal des savants, juillet-
septembre 1967, p. 154-161 et P. A. Cusack, «The Temptation of Saint Benedict: An Essay at
Interpretation Through Literary Sources», American Benedictine Review, 27 (1976), p. 143-163.
Ibid., p. 966-967. Cette histoire provient des Apophtegmes des Pères du désert et rappelle la nature
faible et pécheresse de l’homme, même âgé, lorsqu’il est mis en présence d’une femme. Exemple no 55
de «Contre le combat que suscite en nous la fornication» dans Jean-Baptiste Cotelier, Apophtegmes des
Pères du désert, Abbaye de Bellefontaine, [s.d.], p. 34 1-342.
36 Motifs 1331.2 (chevalier tenté par une hôtesse) et T331.9 (homme crie « au voleur » pour chasser
une tentatrice) dans Stith Thompson, op. cit.
Motif 1331.4 (aucun lieu n’est assez reculé pour forniquer) dans Ibid Ce récit provient des Verba
seniorum dans les Vitae patrum. La légende dorée, p. 1417 et $41.
38 Ibid., p. 496-497.
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e) Le thème dans la littérature antique
Ces thèmes de séduction avortée possèdent leurs parallèles dans la littérature antique,
entre autre, chez Philostrate, Héliodore, Apulée, Xénophon, Jamblique le Babylonien, ainsi que,
de façon différente cependant car la séduction y réussit, chez Pétrone. Le motif de Phèdre et sa
variante sont appliqués à des personnages secondaires afin d’expliquer leur exil et, de ce fait,
leur apparition dans le récit, sans les rendre coupables de quelque crime39. Chez Philostrate,
lequel réfère explicitement, tel Héliodore, â la tragédie d’Hippolyte, le jeune Timasion4° fut
forcé de quitter son père. Il avait, en effet, été calomnié pour avoir refusé sa belle-mère, non pas
de lubricité, mais d’homosexualité. Chez Apulée41, la marâtre anonyme se montre encore plus
inventive. Malade d’amour pour son beau-fils, elle l’approcha, mais il rusa et tenta, en vain, de
fuir sous l’avis et la protection de son précepteur, « l’ami ». Pour se venger, car ‘l’amour qui n’a
plus d’espoir ne garde aucun ménagement pour l’être aimé et se plaît à transformer sa
déconvenue en vengeance”42, elle voulut l’empoisonner, entreprise qui résulta en la (<mort
de son propre fils. Elle accusa l’aîné de ce meurtre, prétextant des représailles pour son refus de
commettre l’inceste avec lui. Un esclave mentit alors pour appuyer la maîtresse, comme dans le
cas d’ Eugénie, et le père ne voulut rien entendre de la part du jeune homme, qu’heureusement,
l’intervention du médecin sauva. L’enfant, en effet, n’était pas mort, seulement endormi, et la
femme fut exilée. Enfin, chez Héliodore44, l’épisode appliqué à Cnémon est fort développé et
s’étend sur plusieurs pages. Ici, Démaenété, déconfite, accusa son beau-fils de l’avoir frappée
parce qu’elle s’insurgeait contre sa nature débauchée, puis elle lui tendit un piège, le forçant à
assaillir son pète. Celui-ci, furieux, le ligota et, sans l’entendre, le conduisit au tribunal qui
l’exila de suite. Le pète, tel Larte, pète d’Ulysse, se retira ensuite loin de la ville, mais une
servante, suivant ses propres intérêts, orchestra un piège qui permit au vieillard de surprendre sa
femme avec un faux amant. Démaenété se donna donc la mort.
Ainsi, à l’inverse de l’hagiographie où le calomnié refuse de se défendre, le héros du
roman le souhaite sans en avoir l’occasion. [I en va de même dans la variante Sthénébée incluse
dans l’oeuvre de Xénophon, où le pauvre Habrocomès séduisit malgré lui la fille de son
ravisseur45. Après des démarches par intermédiaires et directes, Mantô, la femme, se vit opposer
un refus qui la rendit folle de ressentiment. Elle raconta alors une fausse tentative de viol, dont
elle n’avait pas été victime, à son père, lequel la crut sur parole et punit sévèrement l’innocent
de prison et de torture, avant de finalement découvrir la vérité et de le libérer.
À l’exception d’Apulée qui ne raconte le récit qu’à titre d’anecdote.
40 Philostrate, «Vie d’Apollonios de Tyane» dans Pierre Grimai, opciL, p. 1212-1214.
41 Apulée, !oc.cit., p. 329-337.
42 Héliodore, «Les Ethiopiques ou histoire dc Théagène et Charictée» dans Pierre Grimai, op.ciL, p.
713.
‘ Il s’agit en fait d’un simple somnifère, comme dans le cas d’Anthia dans l’oeuvre de Xénophon.
Héliodore, loc.cit., p. 52$-539.
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De même que dans la Légende dorée, les démons jouent parfois, au sein du roman, un
râle de séduction. Ainsi, dans le résumé de Jamblique le Babylonien, il est question d’un
démon-bouc, sorte de satyre désirant Sinosis et la forçant à fuir ses avances46. Dans la Vie
d ‘Apollonios de Tyane, un beau jeune homme, Ménippe, épotisa ce qu’ il croyait être une
Phénicienne riche et amoureuse de lui. Pourtant, au banquet de mariage, le philosophe lui révéla
que tous ses biens, qu’ils n’étaient qu’illusion et que sa femme s’avérait être, en fait, une
en;pouse ou une lamie47. Ces deux termes désignent ici un type de démon protéiforme dont
l’ambition est de combler de plaisir les hommes dont ils veulent se repaître48. Comme dans le
cas des démons chrétiens, l’identité des mauvais esprits païens doit être exposée malgré leurs
larmes et leurs supplications, leur pouvoir résidant dans l’illusion49.
Quelques scènes romanesques de séduction différentes des précédentes rappellent aussi
l’hagiographie, tel le commerce amoureux avec un hôte durant un voyage. Eumolpe5° profita
d’un séjour pour obtenir les faveurs sexuelles du fils de son obligé alors que Cnémon épousa la
fille d’un hôte. Par ailleurs, au sein du Satiricon, des sorcières violent les protagonistes grâce à
leur science magique. Chez Pétrone, les tentatrices ont certes le dernier mot, mais non dans les
Éthiopiques, roman contenant la thématique de la séduction du prêtre. Calasiris, détenteur d’un
sacerdoce isiaque, rencontra un jour une belle femme dont le nom, Rhodopis, rappelle un peu
celui de Rodogune (belle femme <(barbare» parée et aguichante dans CatÏirhoé), de Radegonde
(fille à la belle chevelure dans sainte Élisabeth) et, bien sûr, de Rhodopis (vierge poursuivie par
Pan et transformée en chute, comme Daphnée en laurier ou Syrinx en roseau et dont il est
question dans le roman d’Achille Tatius). Quoi qu’il en soit, le prêtre séduit décida de s’exiler
puisqu’il avait manqué à la chasteté en pensées. Il considéra Rhodopis comme un outil du
destin, non pour le damner, mais pour le mener sur la voie tracée d’avance pour lui par les dieux
et l’auteur du récit51.
d) Interprétation du thème: genre et séduction
La vaste majorité des femmes apparaissent donc, dans la Légende dorée, comme des
séductrices en elles-mêmes, des maîtresses de la ruse et du charme physique. Seule la manière
dont cette arme est utilisée permettra de différencier les bonnes des mauvaises femmes. Les
premières useront de la feinte afin de fuir une noce non désirée ou encore adopteront un
Xénophon dÉphêse. loc.cit.. p. 22-29.
46 Jamblique le Babylonien, «Le roman de Sinosis», dans Photius, Bibliothèque. Codice 84 Jamblique,
trad. René Henri, Paris, Les Belles Lettres, 1960, tome 2, p. 35.
Philostrate, loc.ciL, p. 1157-1159.
48 Thomas G. Ezzy, Amatory Magic versus Thaumaturgy in Laie Antiquity Hagiography, Mémoire de
M.A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. 167-170.
Att3&oç signifie, en grec, calomniateur.
50 Pétrone, «Le Satiricon» dans Pierre Grimai, op.cit
, p. 73-75.
Héliodore, toc.cit., p. 574-575.
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déguisement pour séduire Dieu. Les secondes, pour leur part, tireront profit des mêmes
dispositions pour la duplicité afin de servir leurs propres intérêts comme la luxure ou la
vengeance. Ces dernières incarnent l’idée négative véhiculée à la fois par l’Antiquité et le
Moyen Âge sur la femme en général, à savoir qu’il s’agit d’un être passionné, emporté, faible,
enclin au bavardage, tel que le motif de Sthénébée l’illustre et dont tous les défauts mènent et
ramènent à la chair52. Elle s’oppose donc à la vierge martyre et à la sainte en général qui arbore
les attributs virils de l’intellect, de la sagesse, de la modestie dans l’apparence. La mauvaise
femme est parfaitement représentée par le cadavre pourri que le diable utilisa pour nuire à Pierre
le bouvier53 : en apparence, elle est belle et attirante, mais ses traits ne sont qu’illusion car sa
véritable nature est toute autre. Si l’érotisme masculin peut représenter un danger pour la femme
et les passions des vierges le démontrant clairement, son homologue féminin agit d’une manière
plus pernicieuse encore. Il ne cherche pas à s’imposer par la force, mais plane en permanence
au-dessus de la femme. Le désir, symbole de l’oubli du bien, de la perte de volonté, émane de
son corps qui en est le vaisseau pour pousser les hommes au péché54.
Le portrait noir de la femme incarné par les séductrices pourrait refléter la peur
masculine face au féminin, peur mêlée de fascination. Associée au corps, la femme rappelle
constamment au sexe opposé sa propre finitude, sa faiblesse et son insécurité profonde. Si la
vierge est une projection masculine de son propre désir et de la vulnérabilité de son âme55, la
séductrice incarne la crainte de l’homme d’être dominé et trompé, malgré son avantage
physique, et d’être dévoré par une sexualité agressive qu’il ne contrôle plus et qu’il doit
pourtant satisfaire sous peine de devenir cocu. Dans un contexte où le mariage est souvent une
alliance arrangée dans laquelle la femme se voit confiée à un homme plus âgé qu’elle n’a pas
choisi et où la noce demeure un privilège, il est possible qu’une telle angoisse ait été bien réelle
pour les médiévaux. Le remariage, en cc sens, put peut-être paraître risqué. Si la mariée était
une riche veuve recherchée avec assiduité au coeur de la crise nuptiale du XIIf siècle, il était
possible qu’elle s’avère, du fait de sa fortune, déchaînée et potentiellement orgueilleuse et
infidèle. Si, au contraire, elle épousait un veuf plus âgé qu’elle, elle pouvait constituer une
menace d’inceste pour ses beaux-fils. Faiblesses momies par excellence, l’adultère et te désir
féminin permirent donc souvent de dépeindre un portrait sombre de l’amour humain comme
cruel, vindicatif et dévorant.
52 Ruth Mazo Karras, «I Ioly 1-lariots. Prostitutc saints in Mcdicval Kagiography», Journal of the
Historv ofSexualily, 1(1990), 1, p. 30.
La légende dorée, p. 630.
Le désir est donc perçu comme provenant de l’extérieur, pénétrant en soi et s’imposant â la volonté et
â la raison personnelle. Cette représentation correspond à celle qui ressort du roman païen.
n Lawrence M. WiIts. op.cit., p. 240. Ceci semble s’appliquer autant au roman antique qu’à
I’ hagiographie.
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Néanmoins, selon le discours de la Légende dorée, la séductrice n’incarne pas le mal,
elle n’en est que l’outil. Libre à elle de reconsidérer ses moeurs et de se convertir. Par l’aveu de
ses crimes, elle prouve l’infaillibilité du pardon, quelque ait été la faute commise, et semble
aussi promouvoir le sacrement de ta confession et le pouvoir médiateur de l’Église dans
l’entreprise salvatrice. La femme est donc responsable de son péché et de son salut. De même
que l’homme, d’ailleurs. Car, si la tentatrice représente le pire danger pour un homme pieux, en
particulier, mais non uniquement s’il est jeune, ce dernier peut et doit vaincre la faiblesse de sa
propre nature. Les représentants du clergé séculier et des ordres mendiants, constamment en
contact avec le monde et les femmes, ne doivent aucunement banaliser le danger inhérent à une
telle cohabitation. Le contact direct peut créer du désir ou graver dans la mémoire l’objet
potentiel de ce désir, inspirer des rêves indécents et des calomnies de la part de la population. Le
désert demeure certes l’idéal pour lutter contre de telles tentations, mais, en ville, ta réduction au
minimum des échanges privés avec les femmes, la méfiance lors d’hébergement chez elles
s’avèrent de mise car rares sont les hommes totalement insensibles à la chair (Bernard) ou
capables dc flirter avec le péché pour mieux le vaincre (Vitalis dans Jean l’aumônier56). Le
clergé, sans exception, se doit d’être chaste. Le programme grégorien consiste donc en une
double ascèse, toutes deux nécessaires celle dc l’Église et celle de la femme57.
La séduction avortée et le désir non réciproque s’avèrent donc des thématiques majeures
de la Légende dorée. Récurrentes, elles incarnent le conflit sexuel puisqu’elles offrent des récits
où le désir agressif cherche à S’imposer malgré son caractère unilatéral. Dc plus, la sexualité
associée à ces thèmes se piésente toujours comme étant illicite. En effet, lorsque cette relation
n’est ni adultère, ni simplement affranchie des liens matrimonau.\, elle se révèle être un viol ou
encore une forme d’inceste, certains des récits contenus dans ce chapitre se doublaient en effet
d’un motif incestueux sur lequel il vaut la peine de revenir de manière dus détaillée.
56 Lalégende dorée, p.157.
Jane Tibbetts Schulenburg, «Saints and Sex, ca 500-1 100. Striding Down the Nettled Path of Life»
dans Joyce E Salisbury, dir., Sex in the Middte Ages. A book of essays, Ncw York et Londrcs, Garland
Publishing, 1991, p. 225.
Chapitre 7
Inceste et parricide
L’inceste, c’est-à-dire la consommation d’une “relation sexuelle entre un homme et une
femme parents ou alliés à un degré qui entraîne la prohibition du mariage”, est aussi un thème
important du légendier de Jacques de Voragine. Ce thème rejoint à la fois la violence sexuelle et
le conflit affectif puisqu’il implique une confusion des liens unissant hommes et femmes,
parents et enfants. Il touche ainsi aux institutions du mariage et de la famille en plus de
présenter la forme de sexualité sans doute la plus illicite de toutes. De plus, il illustre la nature
dangereuse et destructrice du désir de chair, idée commune à l’ensemble des motifs présentant,
au sein de la Légende dorée, des conflits amoureux. Par ailleurs, ce type de topique s’avère
souvent appliqué à un couple de protagonistes semblable à celui de la séduction manquée, c’est-
à-dire où l’un est un poursuivant agressif et l’autre, une victime non consentante. Dans la
Légende dorée, ces personnages sont toujours (à l’exception de Macidiane et de son beau-frère)
une femme adulte et un jeune homme, soit son fils, son beau-fils ou son gendre. En plus des
quelques cas déjà notés du motif de Phèdre (notices d’André et de Clément), l’inceste se
présente, au sein de plusieurs chapitres de la Légende dorée, entre autres sous la forme du mythe
d’OEdipe (notices de Mathias et, de manière moindre, de Julien). Le motif incestueux apparaît,
de même, sous le visage d’une simple menace ou d’une rumeur dans le chapitre d’Arsène et
dans la Nativité de la bienheureuse vierge Marie2.
a) Judas, Julien et OEdipe
La Légende dorée présente deux personnages dont l’histoire pivote autour d’un motif
incestueux, soit Judas l’tscarioth et Julien l’Hospitalier. La source utilisée par Jacques de
Voragine pour rédiger la vie du premier est apocryphe. Le dominicain est d’ailleurs le premier à
insérer ce récit datant du XIIe siècle dans un légendier et à le glisser dans le chapitre de Mathias3,
apôtre qui remplaça le traître Judas dont la nature profonde, nous indique le récit, fut toujours
<(Inceste)>, Le Petit Rober! de la langue française 2006, Paris, Le Petit Robert, 2005, p. 1332.2 Sur l’inceste, voir les travaux de Boureau. Constans, Archibald ainsi que l’oeuvre récente de PoIy.
Elizabeth Archibald, «The Appaling Dangers of Family Life: Inceste in the Middlc Ages» dans Cathy
Jorgensen Itnyre, dir., Medieval famity rotes. A Book of Essays, New York, Garland Publishing Inc.,
1996, p. 157-172, Léopold Constans, La légende d’OEdipe, Genève, Slatkine Reprints, 1974, 450 p., Jean-
Pierre Poly, Le chemin des amours barbares. Genèse médiévale de la sexualité européenne, Paris, Perrin,
2003, 607 p. et Alain Boureau, L’événement sans fin. Récit et christianisme au Moyen Âge, Paris, Les
Belles Lettres, 1993, 302 p. Le chapitre 8 du dernier titre traite exclusivement de l’inceste et de Judas.
La légende dorée, p. 1180-1181.
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mauvaise4. Ciborée, enceinte de Judas, eut un songe prophétique qui lui révéla la destruction
qu’entraînerait plus tard son fils5. Le motif de la vision prophétique est un lieu commun
romanesque comme hagiographique, en particulier sous la forme de l’oracle durant la
grossesse6. Les parents de Judas décidèrent de l’exposer et le confièrent aux flots, tel un
nouveau Moïse. Il fut, comme Henri (successeur de Conrad Il), adopté par une reine. Cette
dernière, en apparence stérile, mit pourtant au monde un enfant par la suite. Plusieurs années
plus tard, ayant appris qu’il avait été adopté, Judas tua son frère et, craignant une peine pour son
crime, partit en exil. Il se rendit, à l’instar d’OEdipe, dans la patrie de ses véritables parents où il
devint l’ami de Pilate. Un jour, il vola pour le procurateur des pommes dont ce dernier avait
envie. Le propriétaire des fruits fut tué par son fils qu’il ne connaissait pas en tentant de prévenir
cette spoliation. Pilate donna alors la femme et l’héritage du défunt à Judas, lequel épousa, en
conséquence, sa propre mère, crime dont il ne s’aperçut que plusieurs années plus tard. Judas
partit alors chercher le pardon auprès de Jésus dont il devint un apôtre.
Julien, quant à lui, présente une variante du même mythe exempte l’inceste. La notice
de saint Julien relate en fait la vie de cinq hommes de ce nom, soit quatre saints et un empereur
apostat. L’Hospitalier8 est le quatrième nommé, mais certes le plus populaire, et son histoire,
bien qu’elle soit antérieure à Jacques, demeure d’origine mal connue. Le souvenir du
personnage historique derrière le saint, s’il en fut un, apparaît aujourd’hui complètement effacé
et son histoire n’est qu’une série de motifs légendaires9. Il s’agit en fait d’un roman pieux
destiné à démontrer le pouvoir de la repentance et la disponibilité du pardon. L’histoire dut
donc, à l’époque de Jacques où l’intériorisation du péché devint primordiale, prendre une toute
nouvelle importance. Quoi qu’il en soit, le récit débute sur une prophétie annoncée à Julien de la
bouche d’un cerf’°. L’animal lui prédit alors son parricide prochain. À l’instar d’OEdipe, Julien,
épouvanté par cette perspective,choisit de s’exiler, croyant ainsi échapper à son sort alors qu’il
allait en fait droit à lui. Quelque temps plus tard, il épousa une veuve à laquelle il narra ses
aventures, ce qui permit à celle-ci de reconnaître ses pauvres parents. Endeuillés, ceux-ci
parcouraient le monde à la recherche de leur fils perdu et rencontrèrent son épouse. Elle les
“ Le X11C siècle vit plusieurs récits hagiographiques s’enrichir du motif incestueux, comme la vie de
Grégoire. Cet intérêt nouveau pourrait s’expliquer par la hantise des interdits grégoriens. Ibid., p. 1180.
Motif M371.3 (exposition d’un enfant contre une prophétie de ruine du royaume) dans Stith
Thompson, MotifIndex of Folk Literature. A Classfication of Narrative Elements in Folkstales, Ballads,
Myths, Fables, Medieval Romances, Eernpla. Fabliaux, Jest-Books and Local Legends, Bloomington.
Indiana University Press. 1955-1958. Voir aussi l’ample dossier constitué par francesco Lanzoni, «LI
sogno presage della madre incinta nella letteratura medievale e antica». Analecta Bollandiana, 45 (1927),
p.225-26l. Le motif du songe prophétique de la femme enceinte est aussi appliqué aux mères de saint
Dominique et de saint Bernard ainsi qu’à Hécube, mère de Paris-Alexandre. La Légende dorée, p.5$3 et
657-658.
6 La légende dorée, p. 657 et Jamblique de Chalcis, Vie de Pythagore, trad. Luc Brisson et Alain
Philippe Segonds, Paris, Les Belles Lettres, 1996, p. 9.
Notice de saint Pélage. La légende dorée, p. 1036.
8 (bld, p. 173-175.
‘ Ibid.,p. 1144.
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accueillit donc, mais Julien qui n’en savait rien crut, en apercevant deux personnes étendues
dans son lit, que sa femme était adultère et, tirant l’épée, tua ses deux parents. En sortant, il
croisa sa femme et comprit sa méprise et son parricide. Le thème de la jalousie du conjoint,
cause de malheurs, revient constamment dans le roman (Chéréas, Rhénaea dans Xénophon,
Sinosis, Dionysios dans Chariton, Théagène) comme dans les apocryphes (Égée dans André) et
dans l’hagiographie (Sisinnius dans saint Clément, Publius dans sainte Anastasie). Julien partit
donc en exil pénitentiel, construisit un hôpital et se dévoua aux malades et aux pauvres,
jusqu’au jour où un ange lui apparut et, après l’avoir mis à l’épreuve, lui annonça qu’il avait
gagné son pardon.
Il serait difficile, à la lecture de l’histoire de Judas en particulier, de ne pas reconnaître
la forme du mythe d’OEdipe. En effet, cette évidente manifestation d’inceste, au sein de la
Légende dorée, demeure une récupération de la tragédie antique. Le héros grec OEdipe fut
exposé à la naissance en raison d’une prophétie ayant révélé à son père Laïos qu’il serait son
meurtrier”. Néanmoins, l’enfant ne mourut pas et fut adopté par le couple royal de Corinthe,
ville où il grandit sans connaître la vérité sur ses origines. Une fois adulte, le prince consulta un
oracle, lequel lui répéta la prédiction jadis faite à Laïos. Alarmé, OEdipe prit le parti de l’exil,
ignorant que ses pas le conduiraient tout droit à ses véritables parents, à Thèbes où il tua le roi
dans une rixe. Son oncle promit alors la main de la reine veuve à qui débarrasserait la cité de la
Sphinx, tâche qu’accomplit OEdipe en la vainquant aux devinettes. Il épousa donc sa mère,
Jocaste, dont il eut quatre enfants avant de découvrir la tragique vérité’2. Dépité, il se creva lui-
même les yeux alors que Jocaste se pendit. Or, cette triste histoire et ses thématiques ne
moururent pas avec la tragédie classique, mais survécurent et furent appliquées à des
personnages de la légende chrétienne dont certains se trouvent chez Jacques de Voragine, tel
Judas.
b) Inceste non consommé
Le thème apparaît aussi dans la Légende dorée sous la forme d’un inceste non
consommé, mais potentiel, c’est-à-dire au sein d’histoires où le désir ou la peur d’une sexualité
entre parents et enfants est présent, sans pour autant donner lieu à une consommation physique.
Cette forme de la thématique incestueuse est présente dans les notices d’André (récit de
Sostratos) et de Clément (histoire de Macidiane) où, respectivement, ta belle-mère du jeune
homme et le beau-frère de la femme tentent et échouent à séduire ces personnages. Un autre
O Eustache, de même, fut converti par un cerf parlant. ]bid, p. 882.
Motif M371.2 (exposition d’un enfant contre une prophétie de parricide) dans Stith Thompson, op.cit.
Cette incapacité à échapper à la prédestination, même divine, coexiste, au sein de la Légende dorée, avec
la doctrine du libre-arbitre.
12 MotifN365.l (inceste fils / mère involontaire) dans Ibid..
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exemple d’inceste potentiel raconte, qu’un jour, un frère voulut porter sa vieille mère pour
traverser une rivière. Néanmoins, il crut bon de se couvrir préalablement les mains afin d’éviter
tout contact avec la chair féminine, de peur d’allumer en lui le feu de la concupiscence. Ce récit
inclus dans le chapitre d’Arsène provient des Apophtegmes des Pères du Désert’3. Une autre
anecdote, appartenant à la Nativité de la bienheureuse vierge Marie cette fois, présente un récit
différent, mais néanmoins du même type. Se déroulant au XlIe siècle, cette historiette, tirée de
Guibert de Nogent’4, relate l’amour de parents pour leur fille et son époux, amour qui poussa les
mauvaises langues à soupçonner la belle-mère d’inceste avec son gendre. Innocente de ce crime,
elle se rendit coupable de meurtre en faisant tuer le jeune homme, péché plus tard dévoilé’5. Ces
deux récits comportent les motifs du danger de l’inceste et du meurtre d’un membre de la
famille alors que deux autres, glissés dans les notices d’André et de BarthéÏemy et exposés au
chapitre précédent, lient la sexualité illicite, un monstre et des énigmes. Selon ces anecdotes, un
évêque ainsi qu’un prédicateur furent tentés par des démons déguisés en femmes, mais dérangés
dans leur entreprise par les apôtres et confondus par eux grâce à une série de devinettes’6. Tous
ces thèmes rappellent évidemment OEdipe.
c) Le thème dans la littérature antique
Aucun roman antique ne reprend le modèle du héros thébain tel que le fait
l’hagiographie. Néanmoins, ses diverses thématiques sont présentes dans les oeuvres de
Philostrate et d’Apulée, ainsi que dans les apocryphes d’André et de Jean et dans le Roman
d’Apollonios de Tyr. De manière moins évidente, le thème ou quelques-unes de ses
composantes apparaissent dans le Roman de Sinosis et dans celui d’Apollonios de Tyr ainsi que
dans les textes de Xénophon, Achille Tatius, Héliodore et Philostrate. D’abord, sous la forme du
motif de Phèdre, l’inceste tient une place dans les apocryphes d’André (Sostratos), chez Apulée
(jeune homme anonyme), Phiiostrate (Timasion) et Héliodore (Cnémon)’7. Il se présente encore
comme une relation entre père et fille dans la Vie d’Apollonios de Tyane (le Cilicien et sa belle-
fille) et dans le roman de son homonyme de Tyr (le roi Antiochos et sa fille). Dans le premier
texte, un Cilicien incestueux fut puni de cécité pour son forfait de la main de son épouse lésée’8.
Comme le frère et sa vieille mère dans le chapitre d’Arsène, Apollonios de Tyr et sa fille furent,
pour leur part, entraînés dans une situation potentiellement incestueuse, et ce, à l’instar d’OEdipe
‘‘ Exemple no 29 «De la maîtrise de soi» dans Jean-Baptiste Cotelier, Les apophtegnes des Pères du
désert, Abbaye de Bellefontaine, p. 327. Les apophtegmes ont souvent pour objet de rappeler aux moines
leur nature pécheresse.
‘ Selon Maggioni, cette histoire n’appartenait pas, originellement, à la Légende dorée.
15 La légende dorée, p. 739-740.
16 Ibid p. 26-27 et 677-678.
‘ Apulée, «Les métamorphoses» dans Romans grecs et latins, trad. Pierre Grimai, Paris, Gallimard,
1958, p. 329-337, Philostrate, «Vie d’Apollonios de Tyane» dans Ibid., p. 1212 et Héliodore, «Les
Ethiopiques ou histoire de Théagène et Chariclée» dans Ibid. p. 529-539.
Philostrate, loc.cit.. p. 1038-1039. Elle lui creva un oeil avec une broche.
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ou de Judas, en raison d’une ignorance de leur lien de parenté. L’énigme accompagne les deux
relations père / fille du roman (Antiochos et sa fille, Apollonios et Tarsia). En effet, le roi
opposa aux prétendants de la princesse une devinette alors que Tarsia, séduite par la vivacité
d’esprit d’Apol]onios qui répondit correctement à ses énigmes, chercha à l’embrasser avant de
le reconnaître comme son père.
Le meurtre d’un membre de la famille revient aussi à maintes reprises dans la littérature
antique. Au sein des actes de Jean, un fils tua son père parce que celui-ci l’empêchait de
pratiquer des activités adultères alors que, dans le Roman de Sinosis, un aîné empoisonna son
cadet, accusa Rhodanès et Sinosis du crime, avant de se repentir et de se suicider. Enfin, la
reconnaissance ou l’anagnorismos, thème extrêmement populaire en Grèce antique et concluant
les récits oedipiens où le personnage maudit par te destin apprend son crime par le dévoilement
de son identité réelle, abonde au sein du roman. Exposés à la naissance, Daphnis et Chloé
grandirent dans des familles adoptives avant d’être reconnus par leurs parents. De même,
Calasiris (Héliodore) se révéla à ses fils dont il avait été séparé en retirant un déguisement alors
qu’Apollonios de Tyr retrouva Tarsia et Lucienne qu’il croyait toutes deux mortes. Ce thème
revient aussi dans l’hagiographie où Théospita, par exemple, reconnut son époux Eustache et
ses fils après une longue séparation.
Des récits romanesques présentent, par ailleurs, le meurtre involontaire ou indirect dtun
amant, motif particulièrement fréquent au sein de la mythologie grecque. Ménélas (Achille
Tatius), d’abord, voulut sauver son amoureux d’un sanglier, mais le tua accidentellement de sa
lance comme Clinias (Achille Tatius) offrit à Chariclès l’instrument de sa mort en lui donnant
un cheval. Hippothoos (Xénophon), quant à lui, élimina son rival et s’enfuit avec Hypéranthès
uniquement pour le voir se noyer de fatigue en exil’9. L’anecdote se rapprochant le plus du
mythe d’OEdipe, cependant, se trouve chez Héliodore où Cnémon, victime de la passion
incestueuse de sa belle-mère, fut la cible d’une cruelle vengeance de sa part. Par un stratagème
adroit, elle le poussa presque à tuer son père, l’ayant auparavant convaincu, par le biais d’une
servante, qu’il surprendrait sa marâtre avec son amant. Cet amant, malheureusement pour
Cnémon, ne fut nul autre que son père et l’époux légitime de la dame20. Contrairement à Julien,
il n’accomplit pas l’acte parricide, mais fut tout de même condamné à l’exil.
19 Achille Tatius, «Les aventures dc Leucippé et Clitophon» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 857-859 et
913-914 et Xénophon dEphêse. Les Ephésiaques. t,ad. Georges Dalmeyda. Paris. Les Relies Lettres.
1926, p. 36-37.
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U) Interprétation du thème
j) Interdits grégoriens
Dans la littérature antique, l’inceste maternel et l’assassinat du père se trouvent donc
agencés différemment que dans le modèle oedipien et la Légende dorée. Par aiLleurs, plusieurs
formes d’inceste sont dépeintes dans le roman alors que seule la relation illicite entre mère et
fils est présente dans le légendier. Ceci semble investir la thématique d’une mise en garde
particulière adressée à l’homme, soit que toute femme, y compris sa propre mère, peut
représenter pour lui un danger. En effet, seule la Vierge Mère peut totalement échapper à cette
menace de confusion dans les liens de parenté21, dans l’échange, entre hommes, des femmes. Au
Haut Moyen Âge, la survalorisation de la famille se réalisait au détriment de l’Église. La
Réforme grégorienne, à travers les interdits matrimoniaux et le contrôle de la morale, chercha à
redéfinir et à gérer la politique, l’économie et la société par le biais de sa base: la famille. En
entamant les tissus du clan élargi, l’Église tenta d’encadrer l’aristocratie22. Si Latran IV ramena
à quatre degrés de parenté les alliances proscrites, l’inceste devint malgré tout un thème
d’actualité dans la littérature des XII’ X1I1e siècles.
ii) La contrition versus le non repentir
L’origine du mythe d’OEdipe que les hommes médiévaux récupérèrent est cosmique: le
vieux soleil devant mourir afin de laisser place au règne du nouveau et au remariage de la jeune
veuve23. La seconde noce de la mère et le meurtre du père figurent donc la succession
patriarcale. Les païens reprirent ce mythe en l’investissant de morale. OEdipe, prédestiné à
commettre son crime, ne put lutter contre la fatalité et, malgré la nature involontaire de sa faute,
dut être puni. Cette tragédie24 passa dans le christianisme du XtIIe siècle, à la fois par le biais de
l’oral et de l’écrit, et fit naftre l’histoire de Judas et, peut-être, celle de Julien25. Destiné au
parricide, le saint fuit, mais ne put échapper à son destin. Son péché reconnu, il entreprit
d’expier, malgré l’innocence de ses intentions, à travers la foi, la patience et la charité. Sa
pénitence plut à Jésus qui lui accorda le salut, promettant ainsi à chacun l’absolution pour toute
faute avouée et regrettée, qu’elle ait été ou non volontaire.
20 Héliodore. Ioc.cit.. p. 530-534.
21 Alain Boureau, op.cit., p. 229.
22 Jean-Pierre Poly, op.cit., p. 376.
23 Pierre Saintyves, Les saints successeurs des dieux, Paris, Nourry, 1907, p. 26$.24 Le roman d’Apollonios de Tyr devint aussi très populaire à la même époque.
25 Selon Constans, l’histoire de Julien ne proviendrait pas de la légende d’OEdipe. Léopold Constans,
op.cit., p. 127.
Chapitre 8
Travestisme et calomnie
‘Calomnie est plus tranchante qu’une épée, plus violente que la flamme, plus persuasive
que les Sirènes [...J En l’entendant, on le (le propos calomnieux) croit aussitôt, le feu de la
colère s’allume, et l’on est furieux contre la victime”.
a) Calomnie d’inconduite du clergé
L’accusation mensongère accompagne certes le motif d’Hippoiyte, mais non
uniquement celui-ci. En effet, la calomnie ou diffamation à caractère érotique, c’est-à-dire le
soupçon de sexualité illicite, se présente, au sein de la Légende dorée, dans différents modèles
de récits. L’ensemble des histoires comportant ce motif est contenu dans les chapitres du
temporel (Nativité de la bienheureuse vierge Marie), les notices d’apôtres (André, Simon et
Jude), de papes (Clément, Pétage), d’évêques, de patriarches ou de Pères (Jérôme, Brice, Loup,
Jean l’aumônier), de martyrs (Laurent, Prote et Hyacinthe), mais surtout de femmes travesties
(Marguerite-Pélage, Marine, Théodore). En effet, les thèmes de la diffamation et de l’éonisme
s’avère très souvent liés au sein de la Légende dorée. De plus, tous deux représentent une
opposition entre réel et apparent, c’est pourquoi nous avons choisi de les réunir ici en un même
chapitre. Le travestisme, c’est-à-dire l’adoption du vêtement, des comportements et de l’identité
du sexe opposé, thème souvent associé à la calomnie, apparaît pour sa part principalement dans
les notices de Pélagie, Marguerite-Pélage, Marine, Théodore et Prote et Hyacinthe (Fugénie)
ainsi que, de manière moindre, dans celles de Pélage, d’Adrien, de la Vierge d’Antioche, de
Marie d’Égypte et dans la Nativité de la bienheureuse vierge Marie. Le motif du travestissement
apparaît, dans la Légende dorée, sous deux variantes, soit la prise temporaire de l’habit masculin
ou encore l’emprunt permanent d’un tel habit par une sainte. La seconde variante consiste en
l’adoption d’une identité masculine pour une période très longue, souvent la vie entière. Le port
temporaire du vêtement de l’autre sexe, pour sa part, se caractérise par sa brièveté, généralement
un court épisode au sein d’une biographie. L’éonisme et la diffamation sont particulièrement
présents au sein de récits se déroulant au Haut Moyen Âge (six), mais plus encore l’Antiquité
(treize)2. Ces motifs rejoignent le conflit affectif et la violence sexuelle puisqu’ils s’y avèrent
Achille Tatius, «Les aventures de Leucippé et Clitophon» dans Romans grecs et latins, frad. PierreGrimai, Paris. Gallimard, 1958, p. 961.2 Sur le travestisme. voit, entre autres: John Anson. «Femate Transvestite in early Monasticism»,
Viator: Medieval and Renaissance Studies, 5 (1974), p. l-32, Marie Delcourt «Le complexe de Diane
dans l’hagiographie chrétienne», Revue de l’histoire des religions, 153 (1958), p. J-33, françois Delpech,
«Pilosités héroïques et femmes travesties. Archéologie d’un stratagème», Bulletin hispanique. 100 (1998),
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souvent associés. En effet, nombre de femmes se travestissent afin de fuir le mariage ou
l’existence à laquelle leur sexe les destine. Quant à la calomnie, elle se limite pratiquement à
l’accusation de sexualité illicite ou de viol et résulte parfois d’une vengeance de la part d’un
amant repoussé.
Par delà la calomnie liée au rejet d’avances incestueuses ou non (Sostratos, impératrice
épouse d’Otton 111, Macidiane, belle-mère et gendre anonymes dans la Nativité de la
bienheureuse vierge Marie), celle d’inconduite chamelle de la part d’un religieux occupe les
pages de la Légende dorée. Brice, évêque orgueilleux et peu aimé de la population, et un diacre
anonyme du chapitre sur Simon et Jude furent tous deux victimes d’une accusation fallacieuse
de paternité. Le premier, dont le récit provient de Grégoire de Tours, fut tenu responsable, par la
foule, de l’état d’une religieuse à son service, Il fit donc venir l’enfant nouveau-né qui,
miraculeusement, se mit à parler afin de disculper l’évêque. À l’instar de Sostratos qui ne
souhaitait pas causer la perte d’autrui3, Brice refusa cependant de confondre le véritable
coupable. Le peuple accusa cependant l’évêque de magie et le força à subir une ordalie par le
feu ainsi qu’un exil pénitentiel. Cette souffrance ne le purgea pas du crime qu’il n’avait pas
commis, mais de ceux qui étaient réellement siens4, thème récurrent chez les saintes travesties.
Le récit du diacre5 est sensiblement le même, cependant, cette fois, la femme enceinte se fait
elle-même l’accusatrice du saint homme. Sa famille tient le rôle de foule en colère réclamant
vengeance. Les apôtres, non le diacre, obtiennent alors du nourrisson la disculpation de
l’accusé, mais pas l’identité du coupable. Ce témoignage miraculeux suffit alors au public
puisque l’objet du récit est de démontrer le pouvoir des apôtres et le rôle de Providence
judiciaire du Dieu chrétien. Le motif du nouveau-né révélant la vérité semble provenir des
apocryphes de Pierre où il n’est pourtant pas lié à la fausse paternité. mais à l’imposture de
Simon le Magicien6.
Dans son chapitre de la Légende dorée, Jérôme fut, lui aussi, victime d’une atteinte à sa
réputation7. Cet épisode, dont Jacques se sert pour expliquer l’exil oriental du Père de l’Église,
1, p. 13 1-164, Wayne A. Meeks, «The Image of the Androgyne. Some uses of a Symbol in EarlyChristianity», History of Religions, 13 (1973-1974), p. 165-20$, Evelyne Patlagean, «Histoire de lafemme déguisée en moine et évolution de la sainteté féminine à Byzance», Studi Medievali, 17 (1976), 2,
p. 597-623, Zoya Pavloskis, «The Life of St. Pelagia the Harlot. Hagiographic Adaptation of PaganRomance», Classical folia, 30. p. 13$-149 et Frédérique Villemur, «Saintes et travesties du Moyen Âge»dans Christine Bard, dir., femmes travesties. Un «mauvais» genre, Toulouse, Clio et PressesUniversitaires du Mirail, 1999, p. 55-89.
La légende dorée, p. 878 et 930. Sur le motif du nouveau-né dénonçant son père, voir: Paul Canart,
«Le nouveau-né qui dénonce son père. Les avatars d’un conte populaire dans la littératurehagiographique», Analecta Bollandiana, 84(1966), p. 309-333.
Ibid,p.930.
Ibid. p. 877. Cc récit proviendrait d’apocryphes.
6
«Actes de Pierre» dans Henry Daniel-Rops, Evangiles apocryphes, Paris, Cerf 1952, p. 204.Cet épisode s’inspire peut-être d’une vérité historique puisque le saint entretenait une relation
privilégiée avec ta veuve Paule. Notice de Jérôme dans Herbert]. Thurston et Donald Attwater, Butler’s
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n’implique pas de femme pécheresse, mais une ruse de la part de religieux lubriques ennuyés
par la lutte que Jérôme leur livrait. Ceux-ci posèrent donc un vêtement de femme chez lui.
Distrait, Jérôme t’enfila à la place du sien, puis, comprenant le stratagème, choisit de s’éloigner.
L’archevêque de Sens, Loup, dont te nom prédisposait peut-être à ce genre d’aventures8,
subit le même genre d’imputation que Jérôme, mais réagit différemment. Il fut soupçonné que
son affection pour une religieuse fût impure. Apprenant cette médisance, Loup embrassa
publiquement la vierge car, lui dit-il, il avait la conscience tranquille9. Cette provocation
rappelle le récit du moine dont la morale consiste aussi à condamner le fait de donner
foi aux mauvais propos et à l’apparence. L’anecdote raconte comment le moine fréquentait
ouvertement les femmes de moeurs légères afin de secrètement les convertir, leur défendant de
révéler la véritable motif des visites qu’il leur rendait. Loin de se défendre des soupçons
scandalisés, Vitalis les nourrissait et, tel qu’il le souhaitait, les prostituées le disculpèrent après
sa mort. Seul Jean l’aumônier n’avait pas douté de lui. Enfin, Cunégonde, reine chaste, fut
accusée par son époux Henri d’adultère avec un soldat11. Le personnage de l’amant semble
d’ailleurs souvent associé avec la profession de chevalier / soldat12 comme celui de la fille
débauchée l’est avec celui d’hôtesse. Quoi qu’il en soit, la reine prouva son innocence grâce à
une ordalie par le feu.
b) Femme travestie
Il arrive aussi, bien que ceci paraisse étrange, que le rôle de l’innocent homme de Dieu
diffamé soit tenu par une femme alors que celui de la calomnieuse demeure rôle féminin’3. Ce
genre de situation se présente, en fait, dans quatre des cinq récits de saintes travesties rédigées
Lives oJthe Saints, éd. rév., Westminster. Maryland, Christian Classics. 198$, vol. 3, p. 689 et La légende
dorée, p. $12-813. Jacques de Voragine utilisa un Abrégé de Jean de Mailly ainsi que Jean Belcth et
Vincent de Beauvais pour rédiger la notice de Jérôme.
8 La légende dorée, p. 725. Cette histoire provient de Jean de Mailly. ]bid, p. 1370. Par ailleurs,
l’association entre sexualité et chien ou loup caractérisait déjà la culture grecque. Les personnages
féminins débauchés de Longus et Xénophon se nomment respectivement Lycénion et Kyno alors que
Dorcon, repoussé, se déguise en loup pour enlever Chloé. Ce lien demeure présent aujourd’hui dans
l’histoire du Petit Chaperon Rouge.
Les paroles d’autrui ne nuisent pas à l’homme auquel sa propre conscience ne reproche rien.” La
légende dorée, p. 725.
‘° Notice de saint Jean l’aumônier. Ibid, p. 156-158. Ce récit pourrait provenir des Vitae patrum. Ibid.,
p. 1137.
Notice de saint Laurent. La légende dorée, p. 61$. Cette légende serait postérieure à la première
moitié du X;e siècle et aurait un lien avec la canonisation du couple qui eut lieu vers 1200. Herbert J.
Thurston et Donald Attwater. op.cit., vol.3, p. 470-47 1.
2 Père du bâtard dans Marine, père de l’amant dans Théodore. La légende dorée, p. 427 et 49$.
‘ Ceci rappelle le motif 1(2357.6 (femme déguisée en homme accusée de forniquer avec la reine) dans
Stith Thompson, Motf-Index of Folk Literalure. A Classification of Narrative Elements in Folkstales,
Ballads, Myths, fables, Medieval Romances, Etempla, Fabliaux, Jest-Books and Local Legends,
Bloomington, lndiana University Press, 1955-1958.
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par Jacques de Voragine, particulièrement intéressé par le L’éonisme’5, thématique
uniquement liée aux femmes dans la Légende dorée, serait un modèle oriental et ancien de
sainteté féminine. Selon Usener, il proviendrait d’un substrat païen : le culte de l’Aphrodite
bisexuée de Chypre dont il reconnaît les épithètes dans les noms de Pélagie, Marine et
Marguerite’6. Delpech tient un discours semblable, croyant en un héritage indo-européen du
modèle dont l’expression se retrouve, par exemple, dans le culte de Dionysos bisexué et les
rituels de travestisme associés aux solstices. Selon lui, ta période de fondation d’une identité
collective, époque de crise, présente souvent le retour de l’association entre les deux premières
fonctions (royales et guerrières) et le féminin, permettant ainsi le salut de la communauté par le
biais de la femme travestie’7. Radermacher, pour sa part, croit à un râle d’intermédiaire de
Xénophon dans le passage des rituels nuptiaux lacédémoniens à l’hagiographie alors que S3der
démontre une influence probable du roman antique sur le thème’8. Cette origine non chrétienne
pourrait en partie expliquer la présence de ce topique hérétique dans l’hagiographie car le
travestisme est condamné par la Bible’9. Quoi qu’il en soit, la source des textes contenant une
sainte travestie paraît être la communauté monastique égyptienne des Ve Vie siècles dont le
thème de la «Potiphar’s wife» semble aussi tirer son origine20. Ce thème pourrait, de même,
provenir des cercles hérétiques des premiers siècles par l’intermédiaire de Thècle.
i) Travestisme temporaire versus permanent
Première sainte temporairement travestie, Thècle est absente de la Légende dorée. Dans
les apocryphes de Paul, la jeune femme souhaite se couper les cheveux2’ une première fois, ce à
quoi l’apôtre s’oppose, puis s’habille en homme afin de voyager en sûreté jusqu’à Paul dont elle
a été séparée. Aussi absente de la Légende dorée est la vision de Perpétue où celle-ci devient un
homme nu afin de combattre pour le Christ22. Cependant, le travestissement temporaire se voit
appliqué à quatre personnages ou groupes de personnages du légendier de Jacques. La première,
Natalie, épouse du martyr Adrien, se rendait régulièrement à la prison pour s’occuper des
chrétiens, à l’instar de nombre de matrones. L’empereur voulut mettre un terme à ceci en
14 Lalégendedorée,p. 1378.
15 Voir le schéma des vies de travesties dans l’annexe B, figure 3, p. xxviii.
‘ Hippolyte Delehaye, Les légendes hagiographiques. Bruxelles, Société des Bollandistes, 1955
[1905], p. 182. Pelagus signifie « mer» en latin, Marinus, «marin » et Margarita (Marguerite), « perle ».
Afin de mener une enquête plus approfondie de ce sujet, il eut été intéressant de consulter une
bibliographie plus récente comprenant des auteurs tels Gallini, Calame ou Moreau. Malheureusement,
nous n’en avons pris connaissance que trop tard pour en avoir le loisir.
‘‘ françois Delpech, op.cit., p. 149, 151 et 161.
18 John Anson, op.cit, p. 4.
19 Deutéronome: 22,5.
20 Motif K21 Il dans Stith Thompson, op.cit. John Anson, op.cit., p. 12 et 18.
21
«Actes de Paul» dans Henry Daniel-Rops, Evangiles apocrjphes, Paris, Cerf, 1952, p. 235-236. Les
cheveux représentent un voile féminin alors que l’habit est une métaphore du genre.
22 Ce changement de sexe dépasse le simple travestisme, mais nous avons cru bon de le mentionner ici
puisque les deux thèmes demeurent liés.
106
interdisant aux femmes de se rendre aux prisons. Natalie coupa donc ses cheveux et revêtit les
habits de son mari afin de pouvoir continuer à lui rendre visite23. Marie d’Égypte porta aussi le
vêtement masculin pour un temps. Errant en solitaire au désert depuis quarante-sept ans, Marie
vivait nue, mais, lorsque Zozime la trouva et voulut l’approcher, elle se cacha et réclama son
manteau, au nom de la pudeur. Elle porta donc brièvement un vêtement masculin24. La Vierge
d’Antioche, quant à elle, se travestit afin de préserver sa chasteté. Provenant du Livre des
vierges de saint Ambroise, l’histoire de cette femme condamnée au lupanar, met en scène un
soldat à l’apparence d’un loup25 venu, non pas pour perdre la chrétienne, mais pour la sauver en
échangeant avec elle ses vêtements. Habillée en homme, les cheveux dissimulés sous un bonnet,
elle fuit le lupanar toujours chaste tandis que le soldat en robe fut condamné à mort. La vierge le
rejoignit alors afin de partager son supplice. Jacques met lui-même ce récit en parallèle avec
l’anecdote des deux amis pythagoriciens26. Enfin, le travestissement temporaire apparaît de
manière anecdotique dans une autre notice de la Légende dorée. En effet, le dominicain relate,
dans la notice de Pélage, l’histoire lombarde dont la légende qui aurait valu à ce peuple son
nom. En 56$ de notre ère, dans le but d’intimider les Vandales contre lesquels ils devaient se
battre, les Lombards auraient demandé à leurs femmes de nouer leurs cheveux sous leurs
mentons en guise de barbes afin de faire croire à l’ennemi qu’il affrontait un plus grand nombre
d’effectifs. Lombard viendrait alors de « longue barbe »27.
Dans l’ensemble de ces récits, l’adoption non permanente du vêtement masculin par une
femme est justifiée par une nécessité quelconque. Or, bien que Jacques tente parfois d’offrir une
motivation à ce genre d’attitude28 (raison généralement absente de ses textes sources), la
décision de devenir homme en apparence, et ce, jusqu’à la mort, paraît gratuite. Selon Delehaye,
l’origine du modèle de la sainte travestie serait Pélagie, dont les autres ne s’avéreraient que des
variantes. La vie de Pélagie, peu présente dans les légendiers, aurait été inspirée par une
anecdote de Jean Chrysogone dans sa soixante-septième homélie de saint Mathieu. Le narrateur
de la vita datant du Ve siècle, Jacques le diacre, se prétend témoin de l’histoire, procédé littéraire
commun en Antiquité. Quant au personnage central, Pélagie, il connut certaines modifications à
travers le temps: d’actrice elle devint courtisane et se confondit avec la Vierge d’Antioche. La
version de sa vita dont la Légende dorée s’inspire paraît être celle du IXe siècle29. Pélagie entre
dans la catégorie des saintes pénitentes, modèle inspiré par la figure de Marie-Madeleine. Après
23 La légende dorée, p. 746-747. Cette notice provient de Jean de Mailly qui l’emprunta lui-même au
martyrologue romain. Jbid, p. 1375.
24 lbid, p. 29$. Jacques emprunte ce récit à Vincent de Beauvais qui le tient des Vies des Pères du
déseri. La légende dorée, p. 1204.
25 Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris. Garnier-Flammarion, 1967, tome
1, p. 311 et La légende dorée, p. 333.
26 Il sera question de cette anecdote au chapitre 9.
27 La légende dorée, p. 1020. Cette histoire provient de l’Histoire lombarde de Paul Diacre.
28 John Anson, op.cit., p. 29 et La légende dorée, p. 497.
29 ]bid, p. 1415.
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sa conversion, elle prit secrètement la fuite pour aller vivre, vêtue comme un homme, dans une
petite cellule du mont des Oliviers. Contrairement aux autres travesties, Pélagie, à ce que
Jacques écrit, ne semble pas prétendre explicitement être un homme, mais est considérée
comme tel par la foule30. Sa réputation faite, Jacques le diacre vint la visiter sans la reconnaître.
Peu après, elle mourut et ce ne fut qu’alors que l’on découvrit son sexe.
ii) Motif de la femme de Potiphar
La vie des autres saintes travesties se complique par l’ajout du motif de la « Potiphar’s
wife» ou de Sthénébée, lequel se combine lui-même avec l’épisode de la non reconnaissance.
L’incident où un innocent se voit accusé à tort de paternité semble provenir des Apophtegmes
des Pères Uti désert où Macaire raconte qu’il fut victime d’une telle diffamation31. Malgré son
innocence, il prit la responsabilité de supporter financièrement la mère sans se disculper.
Néanmoins, au moment d’accoucher, elle ne put y parvenir et souffrit beaucoup jusqu’à ce
qu’elle n’avoue son forfait. Le peuple voulant faire pénitence, Macaire s’enfuit. Or, quatre
saintes travesties affrontent de semblables péripéties sous la plume de Jacques. Le schéma
général de ces vies débute par une fuite secrète (excepté dans le cas de Marine) parfois précédée
d’une conversion (Théodore et Eugénie)32. Les saintes changent ators d’habit et se coupent
parfois les cheveux pour entrer dans un monastère masculin, avec ou sans complices. L’épisode
de non reconnaissance et de calomnie résulte soit d’un voyage, soit de l’obtention d’un poste
élevé dans la communauté33. La sainte refuse alors de se défendre pour subir une pénitence
parfois fatale et être reconnue femme et sainte post-mortem, à l’exception d’Eugénie qui révèle
son sexe.
L’histoire de Marine, peut-être la plus ancienne, proviendrait, comme Eugénie, des Vies
des Pères du désert, mais Jacques les reprit toutes deux de Barthélemy de Trente. La femme
entra au monastère très jeune par une décision de son père, lequel souhaitait mener une
existence de cénobite, mais ne pouvait se séparer de sa fille34. À sa mort, il lui fit promettre de
ne rien révéler. Or, lors d’un voyage, la fille d’un hôte tomba enceinte d’un soldat et taxa
«Marin» de viol, laquelle ne désavoua pas. Elle fit pénitence et s’occupa de l’enfant. Sa piété
lui valut d’être reprise au monastère où elle fut maltraitée jusqu’à sa mort. On reconnut alors
son innocence avec son identité véritable. La foule demanda pardon, une simple femme ayant
30 Jbid, p. 836.
31 Jean-Baptiste Cotelier, Les apophtegmes des Pères du désert, trad. Jean-Claude Guy, Abbaye de
Bellefbntaine, p. 166-167.
32 Motifs K1236 (femme se travestit pour fuir) et K1315.6.3 (femme se travestit pour échapper à une
poursuite amoureuse) dans Stith Thompson, op.cit.
n Motif K 1837.7 (femme se travestit et entre dans un monastère masculin où elle devient abbé) dans
Ibid.
La légende dorée, p. 427.
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donc enseigné l’humilité à des moines. Quant à la mère de l’enfant illégitime, elle fut
tourmentée d’un démon jusqu’à ce qu’elle confessât son crime, d’une manière similaire à la
l’accusatrice de Macaire. Ce type de saintes fut fort populaire à Byzance, mais leurs vies se
virent rapidement traduites en latin (dès le VII’ siècle) et exportées en Occident35. Une de ces
saintes est Eugénie, à l’histoire de laquelle la notice de Prote et Hyacinthe sert de prétexte.
Celle-ci décida de fuir un mariage pour entrer au monastère, à l’instar de Marguerite-Pélage.
Bien que, dans les versions originales, les saintes travesties soient présentées comme passant
pour des eunuques, Jacques de Voragine ne mentionne jamais ce terme36. Même Prote et
Hyacinthe sont plutôt dépeints comme des damoiseaux médiévaux37. Quoi qu’il en soit, Eugénie
fuit dans la nuit avec ses amis et se rendit au monastère où l’abbé Hélénus devint son complice.
À sa mort, Eugénie le remplaça à la tête de la communauté. Une femme guérie par elle la
poursuivit ensuite de ses ardeurs amoureuses puis, rejetée, l’accusa de tentative de viol, ce dont
«Eugène» ne se défendit pas. Cependant après le faux témoignage d’une esclave de la matrone
et la menace des autorités de punir l’ensemble des moines pour le crime, Eugénie se dévoila en
exposant sa poitrine au juge qui n’était nul autre que son père. Elle fut alors reconnue. Sa vita se
transforme ensuite enpassio.
Marguerite-Pélage prit aussi la fuite, le soir de ses noces, pour la même raison
qu’Eugénie. Travestie, elle entra au monastère et fut mise à la tête d’un couvent féminin où
l’une des nonnes manqua à son voeu de chasteté. Ce chapitre, issu du dédoublement de Pélagie
par Jacques de Voragine lui-même38, se poursuit avec l’incrimination de la sainte par les moines
et les religieuses et sa séquestration sans procès. Sur le point de trépasser, Marguerite rédigea
une lettre que l’on découvrit avec son cadavre, révélant son sexe et la raison pour laquelle elle
ne s’était pas blanchie des griefs portés contre elle, soit son désir de pratiquer la pénitence.
Enfin, la légende de Théodore paraît plus tardive que celles des travesties précédentes et ne fut
traduite en latin qu’au XIe siècle. Contrairement à ses trois homologues, il s’agit d’une sainte
pécheresse. Sa motivation pour prendre la fuite, se travestir et entrer au monastère, lieu de
hiérarchie, de pauvreté et de pénitence, fut sa propre culpabilité pour un adultère commis et son
désir de rédemption39. Durant un voyage, une hôtesse lui offrit ses faveurs, mais elle déclina.
Cette femme fut engrossée par un autre, puis calomnia Théodore qui se vit chassée. Durant sept
ans, elle éleva l’enfant et affronta la tentation de retourner vers son époux. Finalement, elle
Evelyne Patlagean, op.cit., p. 603.
.6 Nérée et Aquilée sont toujours des eunuques dans la Légende Dorée.
Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris, Gamier-flammarion, 1967, tome
2, p. 188 et La légende dorée, p. 749.
38 Jbid, p. $37-838. Jacques créa lui-même ce récit, sans doute issu d’une confusion entre saintes. Ibid.,
p. 1416.
“ Selon le code Justinien (Vie siècle), une femme adultère devait être condamnée à passer deux ans ou
le reste de sa vie au couvent. Thomas G. Ezzy, Anatory Magic versus Thaurnatur in Late Antiquity
ffagiography, Mémoire de M.A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. $4. Peut-être y a-t-il un lien
entre cette loi et l’histoire de Théodore.
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rentra au monastère avec l’enfant que tous croyaient être son fils et auquel elle conseilla de se
faire cénobite avant de mourir. Elle fut alors reconnue et son mari entra à son tour au
monastère40.
c) Le thème dans la littérature antique
La calomnie, le transvestisme et les thématiques reliées ne sont pas sans parallèles au
sein de la littérature antique, comme le soulignaient déjà S5der et Radermacher. Les romans
d’Achille Tatius, Apulée et Xénophon présentent des motifs de travestisme alors que la
calomnie apparaît dans ceux de Chariton, Achilte Tatius et dans les actes apocryphes d’André et
Paul et les évangiles apocryphes de Jacques et Mathieu ainsi que, dans une moindre mesure,
dans la Vie dApollonios de Tyane et dans la Vie de Pythagore de Jamblique. Des composantes
de ces thématiques sont aussi exploitées chez Héliodore, Achille Tatius, Xénophon et Chariton.
La diffamation pour inconduite sexuelle est certes présente, d’abord sous la forme du motif
d’Hippolyte (Apulée, Philostrate, Héliodore), ensuite sous celle d’une vengeance de la part de
jaloux. Ainsi, Thersandre (Achille Tatius) poursuivit-il en justice Méliffé, sa femme, et
Clitophon pour adultère alors que, le croyant décédé, ils avaient contracté une union. Il
persécuta de même Leucippé, laquelle s’était refusée à lui41. Dans un même ordre d’idées, une
ruse fut orchestrée par les prétendants rejetés de Callirhoé pour faire croire à une infidélité de sa
part envers Chéréas42. Jamblique de Chalcis rapporte une anecdote de diffamation semblable où
un méchant homme voulut séparer deux amis en accusant l’un de faire de l’autre un cocu.
Pythagore, à l’instar de Simon et Jude, intervint alors afin d’exhorter ce dernier à ne pas porter
attention à la calomnie, plus affûtée qu’une épée43. Dans les actes apocryphes d’André,
Trophime44, ex-concubine d’un consul, se convertit et se refusa désormais à son nouvel amant.
Celui-ci, en guise de vengeance, raconta à l’épouse du consul que son mari entretenait toujours
une relation adultère avec la chrétienne. Furieuse, la dame condamna Trophime au lupanar45.
Toujours dans les apocryphes, Thamyris poursuivit Paul qu’il considérait avoir séduit sa
fiancée, Thècle, à l’aide de magie. Le soupçon de sorcellerie est motif récurrent tant dans
l’hagiographie que dans la littérature antique et accompagne soit un miracle, soit un changement
dans les sentiments d’une personne. Apollonios de Tyane dut subir un procès pour sorcellerie,
comme Paul ou André. Chionée, Agapen et Irénée (Anastasie), Brice, Catherine, Agnès, les sept
40 La légende dorée, p. 500. Jacques s’inspire d’une vie grecque anonyme traduite en latin aux XIe — XIIe
siècles. Ibid, p. 1287.
41
“[...J je pense que tu n’es qu’une putain [...1”. Achille Tatius, loc.cii., p. 987.42 Chariton d’Aphrodise, «Les aventures de Chéréas et de Callirhoé» dans Pierre Grimai, op.cit
, p. 390-392.
° Jamblique de Chalcis, Vie de Pythagore, trad. Luc Brisson et Alain Philippe Segonds, Paris, Les
Belles Lettres, 1996, p. 71.
Ce nom est aussi celui d’une femme victime d’un amant violent chez Jamblique le Babylonien.u
«Actes de l’apôtre André», trad. Jean-Marc Prieur, Tumhout, Brepols, 1995, p. 104-105.
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suivantes de Biaise, Christine et Chariclée furent aussi taxés de magie alors que Cyprien et
Théodas (Josaphat) de sorciers se firent chrétiens.
Dans ie roman, il arrive aussi que la bonne conscience de l’accusé le pousse à provoquer
ses juges, à l’instar de Loup, de Vitalis, de Callirhoé ou de Chariclée, accusée du meurtre de
Cybèle. Plutôt que de se défendre, celle-ci monta volontairement sur le bûcher, comme
Apollonie46. De même, la fuite secrète apparaît dans la littérature antique. Habrocomès se sauva
de son ami Hippothoos à l’instar de Pélagie de Nonnus ou de Benoît de sa nourrice47. Chariclée
quitta sa famille, à l’instar d’Eugénie, pour échapper à un mariage. L’inconduite sexuelle,
comme dans la Légende dorée, peut être démentie par l’ordalie ou le miracle judiciaire. Avant
de grimper, malgré leur innocence, sur le bûcher ou sur la croix, Chariclée et Habrocomès
prièrent, causant l’extinction du feu et la chute de la croix. Le test de virginité agit de la même
manière magico-providentielle. Théagène et Chariclée durent marcher sur une grille ne laissant
intacts que les puceaux alors que Leucippé, calomniée, entra dans la grotte de Pan où une syrinx
indiqua, par son chant, son ignorance des hommes. Mélitté, quant à elle, passa l’épreuve de la
source magique de chasteté grâce à une ruse de langage48. Les évangiles apocryphes de Mathieu
et Jacques racontent, pour leur part, les ordalies que subirent Joseph, accusé d’avoir abusé de
Marie avant la noce, et Marie, soupçonnée d’adultère contre son fiancé49. Ces récits sont absents
de la Légende dorée.
Bien que la diffamation et le travestisme ne soient pas, dans la littérature antique, liés de
la même manière que dans l’hagiographie, tous deux y sont présents. Le thème de l’éonisme se
trouve d’abord dans un épisode d’Achille Tatius5° où Clitophon se voit emprisonné par le
premier époux de Mélitté que tous croyaient mort. La femme parvient à lui rendre visite dans
ses geôles, comme le soldat au lupanar de la Vierge d’Antioche. Elle échange alors avec lui ses
habits afin que, vêtu d’une robe et voilé, il puisse prendre la fuite et retrouver sa bien-aimée
qu’il n’avait pas auparavant reconnue ‘car elle avait l’air d’un garçon: à lui seul, le fait qu’elle
se fût coupé les cheveux avait produit tout ce changement”51. Toujours dans le même roman, un
autre épisode de travestisme rappelle, cette fois, la légende des Lombards. En effet,
Callisthênes, après avoir été repoussé de la famille de Leucippé, prit parti de kidnapper la
46 Héliodore, «Les Éthiopiques ou histoire de Théagène et Chariclée» dans Pierre Grimai, op.ciL, p.
719.
Xénophon dÉphèse. Les Éphésiaques. trad. Georges Dalmeyda. Paris. Les Belles Lettres. 1926. p.
46. Jacques de Voragine, Ioc.cit.. tome 2. p. 26$ et tome I. p. 236.
Achille Tatius, loc.cit., p. 1006-1018.
«Proto-évangile de Jacques» dans Henry Daniel-Rops, Evangites apocryphes, Paris, Cerf, 1952, p. 58
et «Evangile du pseudo-Mathieu» dans Ibid., p. 71-72.
° Achiile Tatius, loc.cit., p. 974-975.
51 Ibid., p. 966.
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femme qu’il souhaitait épouser. Il laissa donc sur la rive huit hommes déguisés en femmes afin
de l’assister, des épées dissimulées sous leurs robes52.
Dans le roman d’Apulée, Tlépolémos se déguise en Haemus le brigand53 afin de sauver
sa femme. Il raconte alors les mésaventures fictives expliquant sa présence auprès des
kidnappeurs. Son camp ayant été attaqué par l’armée, il dut se déguiser en femme pour fuir. En
robe, voilé et portant des souliers féminins, il échappa au raid. Ce raid, par ailleurs, avait été
commandé par te personnage de Plotine, la bonne épouse, qui recourut au travestisme (rasage
des cheveux et vêtements masculins) afin d’accompagner en exil son époux calomnieusement
disgracié auprès de l’empereur, sans risquer d’encourir les dangers d’un voyage pour une
femme pauvre54. Revenue dans les grâces de l’empereur, elle obtint l’intervention de la légion
contre les brigands.
Enfin, il existe une dernière anecdote comportant un travestissement temporaire motivé,
celle des amours d’Aigialée et de Thelxinoé de Sparte. Ceux-ci étaient secrètement amoureux,
mais la jeune femme avait été promise à un autre. Au soir des noces, Thelxinoé, vêtue d’un
habit masculin et les cheveux coupés, fuit avec Aigialée pour vivre pauvrement, mais dans le
bonheur, en exil55. Il existait, en réalité, un rituel lacédémonien nuptial consistant à déguiser en
homme la mariée et à lui couper les cheveux, rituel dont Radermacher voyait l’héritage dans les
vies des saintes travesties, Il n’existe cependant aucune histoire romanesque où l’adoption de
l’habit du sexe opposé soit gratuite ou permanente.
d) Interprétation du thème
i) Interdit, identité et symbole
La sainteté et ses voies ne s’offrent donc pas au commun des mortels comme exemples
à suivre. Par ailleurs, certains modèles vont jusqu’à transgresser les lois de l’Église. Le
travestisme, en effet, fut condamné dès le Ve siècle par le concile de Gangres et le code
théodosien, et ce, bien que le Deutéronome l’eût déjà interdit. Pourtant, plusieurs saintes furent
des disciples d’Éon. Provenant des monastères antiques, ce type d’histoire n’invite pas à
l’imitation et ne représente pas l’expérience quotidienne des femmes56. Le transvestisme
constitue, avec la virginité et le défigurement, trois niveaux de la même idée, celle d’une
«déféminisation» menant à la sainteté. La coimaissance Dieu s’effectue donc, dans ces trois
52 Ibid, p. 903-904.
Haemus se dit fils de Théron le brigand, nom identique à celui du marin voleur dans Les aventures de
Chéréas et de Caltirhoé et semblable à celui de Théon, marin converti par Pierre dans ses actes.
Apulée, «Les métamorphoses» dans Pierre GrimaI, op.cit., p. 264-265.
Xénophon d’Ephèse, Ioc.cit., p. 57-5 8.
56 Evelyne Patlagean, op.cit., p. 616, 622-623.
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cas, par le biais du corps. Le travestisme permanent n’est jamais adopté pour une raison
pratique, mais plutôt comme forme d’ascèse, de renoncement et d’imitatio.
L’origine du thème proviendrait, selon l’hypothèse de certains auteurs comme François
Delpech, Usener, Si5der et Radermacher, des rituels de fertilité païens, tels ceux du cutte
d’Aphrodite ou de Dionysos, ainsi que des rites d’initiation mystérique et de passage, comme le
mariage spartiate. Dans le monde antique, le changement d’habit correspondait, en effet, à un
véritable changement d’état. La sainte travestie, telle la vierge, adopte par conséquent de
manière permanente un statut d’ambiguïté, une identité liminale. Son choix consiste en un refus
de fixer son identité sexuelle et symbolise une transformation, une redéfinition du corps, de
soi57. En effet, il apparaît souvent que la rencontre avec les dieux se réalise dans l’entre-deux,
dans la marge58. En outre, le travestisme ramène au premier christianisme, entre autres à la
gnose et autres hérésies, mais aussi aux cercles orthodoxes radicaux. Selon ces premiers
chrétiens, l’« asexualisation », la «bisexualisation» et l’abstinence se correspondaient et
renvoyaient toutes à l’état originel. La fusion des sexes présentait donc un retour à l’état asexué
ayant précédé la Chute. Par ailleurs, certains éléments du discours apocryphe (“revêtez-vous de
Notre Seigneur Jésus Christ”, “tous un en Jésus Christ” ou encore “toute femme sera homme au
Ciel”) purent trouver illustration dans le travestisme des saintes59. Ainsi, la présence, au sein des
légendes des saints orthodoxes, du travestisme, illustration d’un principe gnostique, tend à
démontrer que même les thèmes chrétiens d’origine plus ou moins hérétique purent être
récupérés, une fois leur sens premier perdu. Avec les mêmes pierres, il est, en effet, possible
d’ériger à la fois temples et cathédrales. Seuls changent l’agencement et le sens donné aux
matériaux de base. La coupe des cheveux ainsi que l’adoption de l’habit viril, en plus
d’exorciser la tentation exercée par le féminin, permettent à la femme de rejeter son identité
sociale pour en gagner une religieuse ainsi que d’allier en elle-même les vertus féminines
d’obéissance, de soumission et d’humilité et masculines de force morale, d’intellect et de
volonté. Ainsi, le renversement de sexe n’est-il pas total. Pélagie ne devient humble qu’une fois
travestie60 alors que Marine est reconnue femme après sa mort.
ii) Apparence versus réalité
Le travestisme se veut à la fois symbole de transgression des catégories, de rupture avec
le passé, la société et la féminité, d’élimination des conséquences de la Chute (le corps sexué),
Castelli dans Stephen J. Davis, «Crossed Texts, Crossed Sex. Intertextuality and Gender in Early
Christian Legend ofHoly Women Disguised as Men>, Journal oJEarly Christian Studies, 10, 1, p. 10.
58 Virginia Burrus, The Sex Lives of Saints. An Erotic oJ Ancient Hagiography, Philadelphie,
Pensylvania Prcss, 2004, p. 16.,
La légende dorée, p. 685, Epître de saint Paul aux Galates 3 :28 et John Anson, op.cit., p. 28.
° Virginia Burrus, op.cit., p. 138.
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de voyage solitaire6t. Il agit, de même, comme une sorte de cocon, protégeant de la vue la
métamorphose de la femme en sainte62. Celle qui, pour les moines, représentait une ennemie,
devient alors une amie, même une intermédiaire du Ciel63. Le motif de la calomnie, parce qu’il
illustre aussi la fausseté de l’apparence et la réalité de l’invisible, s’accorde parfaitement au
thème du travestisme. L’accusation de viol et I ou de paternité d’une femme travestie démontre
que nul n’est à l’abris des ragots et que leur prêter l’oreille serait une erreur, en particulier
lorsqu’ils concernent l’Église. Aucun des religieux accusés n’est coupable entre les pages de la
Légende dorée. Les moines fautifs, tel que le vieillard de la notice de Moïse, admettent et paient
eux-mêmes pour leurs torts. Le désir conçu par les pécheresses pour les femmes déguisées en
hommes peut à la fois être interprété comme une altération telle de sa féminité que la sainte
n’est même plus reconnue de ses semblables que comme une manière sadique d’absoudre le
sexe féminin en lui faisant subir ses propres ruses64. Il pourrait aussi souligner l’imperfection de
la transcendance de son sexe réalisée par la sainte car, bien que virilisée, elle n’échappe pas à la
chair et ne cesse d’inspirer du désir aux autres.
iii) Pénitence et discipline
La réaction des saints face à la calomnie diffère. En ce sens, le discours de Jacques de
Voragine n’apparaît pas uniforme. En effet, si Loup l’ignore et provoque même ses accusateurs,
Vitalis, quant à lui, fait naître lui-même les ragots. Ni l’un ni l’autre ne se défend. Augustin,
pour sa part, cherche par tous les moyens à éviter les médisaiices alors que Brice accepte
l’ordalie pour prouver son innocence. Enfin, une sainte travestie (Marine), non seulement ne nie
pas le mensonge dont on la charge, mais admet le méfait, mentant ainsi effrontément. Le fait,
pour les saints et saintes, de subir sans démentir la calomnie et ses conséquences leur offre
l’occasion de pratiquer la pénitence. Ce mode de vie à portée de tous s’avère plus méritoire
encore, dans le cas de ces femmes, en raison de leur innocence des crimes pour lesquels elles
ont été condamnées. S’ils ont commis quelque autre faute, cette pénitence servira à la racheter65.
Par ailleurs, leur silence est le moyen par lequel ils peuvent démontrer leur patience et leur
humilité. La révélation de leur sexe par les saintes travesties eut risqué de leur attirer la vaine
gloire66. De tout manière, la vérité sera révélée avant la fin et les méchants se verront punis par
la Providence.
61 Ibid., p. 146, Marie Delcourt, op.cit., p. 12 et Lynda L. Coon, Sacred Fictions. Holy Wornen and
Hagiography in Late Antiquity. Philadelphie, University ofPennsylvania Press, 1977, p. 80.
62 Frédérique Villemur. op.cit., p. 65.
63 John Anson, op.cit., p. 17.
64 Ibid. p. 32 et Frédérique Villemur, op.cil., p. 71.
65 Théodore et Brice (adultère et orgueil). La légende dorée, p. 499 et 930.
66 Nathalie Delierneux, «L’exploitation des ropoï hagiographiques. Du cliché figé à la réalité codée»,
Byzantion: revue d’études byzantines, 70 (2000), 1, p. 76.
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Les vies des saintes travesties s’avèrent donc davantage des éloges de la discipline
monastique, de la patience et de l’humilité que des modèles à suivre pour le public féminin.
Véhicule de catharsis, la sainte moine réalise sa libération du contrôle patriarcal sur la femme,
provoque une déstabilisation de la hiérarchie de l’Église et incarne un fantasme masculin, et ce,
par le biais du travestisme. Cette pratique de l’altération de l’identité et de l’inversion des sexes
à travers le déguisement rappelle les mascarades carnavalesques. Or, l’exode rural du XIIIe siècle
importa en ville les rites de fertilité, de charivari. Ainsi, il est possible que le thème, bien qu’il
trouve son origine dans l’Antiquité, ait put recouvrer une certaine actualité à l’époque. Par
ailleurs, les motifs de la calomnie et du travestisme se confirment comme des thématiques
souvent liées l’une à l’autre et touchant directement le conflit affectif et sexuel. En effet, le
travestissement implique un refus de la condition féminine, du mariage, de la maternité alors
que la calomnie suit la séduction avortée et la vengeance d’une frustration physique à travers
une accusation de viol ou, du moins, de poursuite illicite. Il s’agit donc de deux thèmes
importants chez Jacques, à la fois en raison de leur teneur, mais aussi de leur récurrence qui
révèle l’intérêt particulier de l’auteur de la Légende dorée pour ce type de récits.
Chapitre 9
Déguisement et substitution
Par delà le travestisme, l’altération de l’identité, thème fondamental tant dans
l’hagiographie que dans le roman, se réalise par d’autres voies. Au sein de la Légende dorée,
une modification de l’individualité petit aussi s’accomplir grâce au déguisement ou à la
substitutio&. Le premier consiste à masquer sa véritable identité au moyen du costume et / ou
du nom, ta seconde, à échanger momentanément son identité avec celle d’une atitre personne.
Bien que ces thèmes ne constituent pas, en eux-mêmes, des conflits affectifs, ils en entraînent
souvent puisque les protagonistes choisissent d’abandonner l’identité qtie leur conférait leur
famille en la quitiant ou encore s’en trotivent séparés malgré eux pour un temps. ce qui est cause
de grands déchirements affectifs potir eux. Par ailleurs, le déguisement poursuit généralement
l’objectif, soit de séduire et de conduire au péché de chair un homme pieux. soit, au contraire,
de l’en sauver. Quant à la substitution, elle prévient sotiventes fois tin abtis sexuel ou une
atteinte à la pudeur.
Ces thèmes paraissent dans nombre de chapitres de la Légende dorée, soit ceux de
l’A.rsomption de ta bienheureuse vierge Marie. de Barthélemy. André, Nicolas. Julienne.
Hippolyte, Théodore. Justine, Marguerite. Anastasie, Thomas. la Vierge d’Antioche, Alexis,
Thaïs. Barlaarn et Josaphat, Clément et Pélage (Rosemonde et Henri 111) ainsi que, de manière
moins évidente, dans ceux de Crisant et Daria, Élisabeth, Paule. Christophe, Christine,
Eustache, Pélagie, Marguerite-Pélage, Prote et Hyacinthe (Eugénie), Marine, Julien et Mathias.
a) Déguisement et variantes du thème
Un premier type de personnage ayant recours à ce genre de subterfuge, tel que le
suggérait déjà le chapitre précédent, est la femme. Loin d’uniquement adopter l’apparence du
sexe opposé, les protagonistes féminins arborent parfois l’habit d’un autre groupe social le
pauvre. Souhaitant aller écouter incognito la prédication de Thomas, Migdomie revêtit une robe
de pauvresse alors qu’Anastasie porta de tels vêtements quotidiennement pour aller aux prisons
soigner les chrétiens. Dans son cas, cependant. il ne s’agit pas tant de se déguiser que de
signaler la chasteté de son mariage, insulte à son époux qui lui défend alors de sortir de la
Nous ne connaissons pas d’ouvrages traitant exclusivement de ces thèmes, mais la lectcire de Boulhol
ou Bloch peut les éclairer. Pascal Boulhol. .4nagnorismos. La scène de la reconnaissance dans
l’hagiographie antique et médiévale. Aix-en-Procnce. Publications de l’Université de Provencc. 1996.
255 p. et Ratph Hoard Bloch. Medieval Misogyny andihe Invention oflVestern Romantic Love. Chicago
et London. University of Chicago Press, 1991. 298 p.
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maison2. Si É]isabeth, Daria et Paule n’adoptent pas, quant à elles, le haillon, elles abordent la
question du luxe de l’habit féminin. La première. fille de roi, témoignait d’une grande modestie,
retirant ses parures et ses gants pour aller à l’église. Seule avec ses servantes, elle se vêtissait de
haillons afin d’imiter le dénuement du Christ3. Une fois veuve, elle embrassa la pauvreté
volontaire, forme de piété fort populaire aux Xlle — XHle siècles. Daria, quant à elle, était une
vestale et fut envoyée à Crisant en tant que fiancée afin de le ramener au paganisme. Pour ce
faire, elle avait été parée, ce qui lui valut les reproches du jeune homme auquel elle rétorqua
qu’elle-même n’aimait pas le luxe4, signe de vertu féminine. Quant à Paule. une fois veuve, elle
ne se vêtit que de mauvais habits, se refusa tout luxe et évita, tant que possible, les bains5.
L’ensemble de ces femmes, à l’exception d’Élisabeth, appartient à l’Antiquité.
Leur choix de modestie ou de pauvreté n’est d’ailleurs pas sans parallèle masculin,
Inspirée de la légende d’un anonyme homme de Dieu du Ve siècle, la vie d’Alexis date du IXC
siècle, mais n’atteignit l’Occident qu’environ cent ans plus tard6. Le jeune homme décida de
prendre la fuite le soir de son mariage arrangé. laissant à son épouse les insignes de sa position
temporelle (anneau et ceinture)7. Une fois en exil, il revêtit d’affreux et grossiers habits de
mendiant qu’il conserva lorsqu’il revint vivre incognito sous le toit de ses parents. N4altraité par
ses esclaves, tel Ulysse transformé en indigent par Athéna5, il ne fut pas reconnu de son vivant
par ses proches, mais grâce à une lettre testamentaire. Enfin, un autre homme de la Légende
dorée se déguise. non pas en pauvre, mais en laîc l’ermite Paphnuce9. Ayant entendu parler
d’une courtisane très dissolue, il changea d’habit et feignit de vouloir pêcher avec elle, un peu
comme Vitalis’°. Cependant. il demanda un endroit à l’abri des regards, ce à quoi Thaïs répondit
2 Kate Cooper. «Insinuations of Womanly influence. An aspect of Ihe Christianization of the Roman
Aristocracy». Journal of Roman Studies. 82 (1992). p. 158. On trouve dans les lettres d’Augustin, un
exemple de ce type de voeu de chasteté pris sans l’accord du mari et qui s’exprima publiquement à traversl’adoption du vêtement de deuil, insulte à l’époux. De même, une certaine Asella ne se vêtit que de noir
afin d’exprimer sa condamnation du monde temporel. Anne Yarbrough, «Christianization in the fourth
Century. The Example ofRoman Women», Churcli fiston’. 45(1976), 2, p. 154-155.
La légende dorée, p. 933 et 936. Jacques utilise ici le Libellus de dictis qttattuor ancillarum. un
remaniement des témoignages de canonisation d’Elisabeth. Ce chapitre. selon Bocireau. n’apparut quedans la seconde sersion de la Légende dorée. Ibid., p. 1454-1455.
Ibid., p. $66. Jacques emprunte cette histoire à Barthélemy de Trente. Ibid.. p. 1428.Ibid. p. 167. La source de l’information de Jacques sur Paule provient des lettres de saint Jérôme.6 Ibid.p. 1289.
Ibid., p. 504-508. Il pourrait s’agir d’un anneau identitaire temporel, comme celui des chevaliers, ou
encore de son anneau de mariage et d’un symbole politico-militaire (la ceinture : le fourreau de l’épée?).
Homère, L ‘Odyssée. trad. Médéric Dufour et Jeanne Raison, Paris. Garnier-Flammarion. 1965. 17, p.246-247 et 19, p. 271.
La légende dorée, p. 839. Cette notice provient des Vitae pat-um.
‘° Notice de Jean l’aumônier. Motif T335 (un saint flirte avec la tentation et demeure chaste) dans Stith
Thompson. Motf-]ndex of Folk Literature. A Classification of Narrative flemenis in Folkstales, Bal/ads,
Myths, Fables. ,tledieval Romances, Exempla. FahlialLY..]est-Books and Local Legends. Bloomington.lndiana Unix ersitv Prcss. 1955-1958.
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que nul lieu n’échappe â l’oeil de Dieu’’, thème présent aussi chez Théodore. L’anachorète se
révéla alors et acheva la conversion de la prostituée.
Les vivants ne sont pas les seuls à user de faLisse identité. En effet, les saints apôtres.
une fois décédés, se permettent d’intervenir sous couvert d’un déguisement afin d’aider les
fidèles, un peu à l’instar d’Athéna qui apparaît à Ulysse sous une forme autre pour le guider ou
de Poséidon qui adopte des traits de Caichas pour inspirer l’ardeur au combat des deux Ajax’2.
Ainsi, Barthélemy et André se prétendent-ils tous deux tels des pèlerins’3 dans l’intention de
rompre un processus de séduction entre un pieux religieux et un démon déguisé en femme. De
même. Pierre arbore-t-il l’apparence d’un vieillard pour guérir Agathe dont le corps vient d’être
mutilé’3. Même Jésus prend parfois l’aspect d’un être humain, tel dans le chapitre de Christophe
où, sous la forme d’un enfant, il demande au géant de l’aider à traverser la
Les représentants du Mal n’hésitent pas non plus à user de cette ruse pour parvenir à
leur fin, soit de tromper ou de corrompre les serviteurs de Dieu. Les magiciens, d’abord.
changent aisément d’apparence, tel Cyprien qui prit la forme d’une femme, puis d’un oiseau.
afin d’approcher Justine dont il était épris’6. De même, Nachor, astrologue du roi Avennir,
revêtit le visage de Barlaam afin de l’humilier lors d’un débat dont l’issue devait déterminer qui
du roi ou de son fils devrait abandonner sa religion’7. La ruse échoua de la même manière que la
vengeance de Sirnon le Magicien. Ce dernier avait, en effet, mit ses propres traits sur le visage
de faustinien, lequel profita de la situation pour parler en faveur de l’apôtre Pierre. Ce dernier
épisode, tiré d’un apocryphe, ne sembla pas plaire à Jacques de Voragine, lequel refusa la
possibilité que Pierre ait pu encourager faustinien à mentir’8. D’autres situations du même
genre ont d’ailleurs été éliminées de la Légende dorée. Quoi qu’il en soit, il est probable que
cette anecdote ait été inspirée par celle de Barlaam et Nachor’9.
°
“[...J si c’est Dieu que tu crains, il n’est aucun lieu qui échappe à sa divinité.” La légende dorée. p.839.
2 Hornère. loc.cit.. 13. p. 193 et lU., L’Iliade. trad. Paul Mazon. Paris. Gallimard. 1975. XIII. p. 261.
‘‘ Motifs K2357.2 (déguisement en pèlerin afin d’entrer chez ‘ennemi) et K181 I (saint déguisé pour
xisiter les humains) dans Stith Thompson, op.cit et La légende dorée, p. 26-27 et 677. L’origine de ces
récits est des actes apocryphes et le livre des Miracles des saints, respectivement.
‘ Jacques. à l’instar des autres dominicains, résume la passion latine du Ve siècle. Ibid. p. 1172-1173.
‘ Christophe signifie e celui qui porte le Christ e, ce qui inspira cette légende occidentale. Ibid. p.
1305.
6 ibid.. p. 789. Motif D64].1 (amant se change en oiseau pour visiter une femme) dans Stith
Thompson. op.cit.
‘‘ La légende dorée, p. 1013-1014. Cette légende était, à l’origine, celle de Bouddha et apparut en
Occident au ile siècle. Jacques utilise la ersion latine la plus connue de cette histoire. Ibid., p. 1475-
1476.
‘ Ibid. p. 968.
Bernard Pouderon. «Dédoublement et création romanesque dans le roman pseudo-clémentin» dans
Bernard Poudcron. dir., Les personnages du roman grec .lctes du colloque de Tours (18-20 novembre
1999.), L,on. Maison de l’Orient méditerranéen. 2001. p. 282.
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Les démons, quant à eux, sont maîtres dans l’art du déguisement dont ils usent afin de
perdre les bons chrétiens, en particulier par les voies de la chair. Le diable arbore régulièrement
la forme féminine afin d’induire au péché les pieux religieux20
. Ainsi, au sein des notices des
apôtres, l’évêque dévoué à André et le prédicateur dévot de Barthélemy reçurent-ils à leur table
une o femme » venue pour les tenter alors que Pierre le bouvier (saint Hippolyte), devenu
moine, fut souvent visité par une apparition nue et impudique21. Diane. pour sa part. prit le
visage d’une religieuse pour tromper des pèlerins et les pousser à incendier une église de
Nicolas, complot confondu par le saint.
Par ailleurs, le démon se déguise parfois en homme. Dans la notice de Théodore, celle-
ci, chassée du monastère en raison d’une calomnie de fornication, se vit tentée, lors de son exil
pénitentiel, par les suggestions d’un démon ayant pris la forme de son mari. En effet, l’une de
ces créatures malfaisantes arbora la figure de son époux afin de la pousser à abandonner son
entreprise de salut pour rentrer avec lui dans le siècle, prétextant qu’il lui avait pardonné.
Théodore ne reconnut pas la feinte, mais confessa son adultère et refusa l’offre, ce qui fit
disparaître le démon22. L’un des collègues de ce dernier se déguisa aussi en homme, mais, cette
fois, pour faire violence à Justine dont il désespérait de fléchir le coeur23. La vierge avait
auparavant résisté â ses assauts divers grâce à un signe de croix, ce qui la sauva cette fois
encore. Cet épisode semble propre à Jacques de Voragine24 et n’apparaît ni dans la Conversion
ni dans les Coqfessions de saint Cyprien. Cependant, le déguisement du démon en vierge venue
brouiller l’esprit de .Justine est présent dans les textes sources de Jacques. Vaincu par un signe
de croix, le démon tenta alors de violer Justine. Puis, ne parvenant pas à inspirer à la sainte un
amour illicite pour Cyprien, le démon tenta de tromper Cyprien en se présentant à lui sous la
forme de la vierge. Le magicien la salua, mais le seul nom de la femme suffit à confondre le
projet démoniaque. Toujours sous les traits de Justine. le diable voulut nuire à la réputation de la
sainte, en vain. L’ensemble de ces échecs poussa Cyprien à remettre en question son pouvoir et,
finalement, à se convertir. Enfin, le démon prit la forme d’un dragon. puis celle d’un homme
afin de tromper Marguerite qui le confondit alors avec le Seigneur. Cependant, le diable s’étant
lui-même trahi, elle le reconnut et le força à lui révéler divers secrets grâce à l’usage de la
violence. La sainte jeta, en effet, le démon à terre et lui broya la tête sous son talon25.
20 Motif G303.3.I.12.2 (diable se change en femme pour séduire un homme) dans Stith Thompson.
op.ciL
21 L’histoire du démon déguisé en femme pour tester l’homme de Dieu pourrait remonter aux Vies desPères du désert. Le récit de Pierre le bouvier, pour sa part. provient de Jean de Mailly où il se trouveinclus dans la notice sur l’Assomption de la Vierge.
2 La légende dorée, p. 49$. Cette vie ne fut traduite en latin clu’au XIe siècle et Jacques est le seul àl’inclure dans une legenda ,iova. Ibid. p. 1287.23 Ibid.p.788.
24 Ibid.p. 1391.
25 Ibid. p. 502-503.
I 19
Le démon, s’il peut imiter l’identité de personnages purs telles une vierge ou une sainte,
parvint même, dans le chapitre de Julienne. à se faire passer pour un ange. Venu la visiter en
prison, il tenta de la pousser à sacrifier, mais une voix lui révéla la supercherie. La sainte attrapa
alors le démon, le battit et le força à révéler son identité avant de le jeter dans une latrine26. Il
semble, en effet, que le moyen de vaincre un démon consiste à révéler l’illusion dont il est
maître grâce â un signe de croix ou à un aveu arraché. Cette victoire, par ailleurs, semble des
plus faciles à remporter. ce qui s’avère être positif et rassurant.
Le déguisement et la fausse identité, comportent certaines variantes, tel le changement
de nom. Deventis chrétiens, Christophe et Christine27 prennent un prénom comportant celui de
leur Dieu. Placide change pour Eustache. Pélagie, d’abord voluptueuse et parée, reçoit le
surnom de Marguerite, mais devient Pélage lorsqu’elle se travestit28. De même. Marine, Eugénie
et Marguerite, sont renommées respectivement Marin, Eugène et Pélage. Le motif de
l’anagnorisrnos, fort populaire dans les genres antiques comme la comédie et Je roman.
accompagne nécessairement tous ces récits de quiproquo et de fausse identité. Cette
reconnaissance petit se réaliser de manière volontaire comme dans le cas d’Eugénie qui ouvre sa
tunique sur sa poitrine, ou de Marguerite-Pélage et d’Alexis qui laissent derrière eux une
lettre29, ou encore de manière involontaire tels Eustache reconnu, comme Ulysse, par une
cicatrice30 ou les frères de Clément identifiés par leur mère lorsqu’elle entend l’histoire de leur
vie. Cette reconnaissance petit se faire du vivant de la personne. telle la famille de Clément ou
d’Eustache réunie après une longue séparation, ou post-rnortem, comme les saintes travesties
Pélagie ou Marine.
Outre le déguisement, l’exil et l’exposition peuvent créer l’altération de l’identité.
Julien, ayant fui sa patrie, ne reconnaît ses parents que trop tard alors que les familles
d’Eustache et de Clément sont divisées à l’occasion de fuites3<. Exposés puis adoptés par des
couples pratiquement stériles, Judas (abandonné sur l’eau dans le chapitre de Mathias) et Henri
(exposé en forêt dans le chapitre de Pélage) accompliront tous deux la destinée que l’on avait
tenté de prévenir en les abandonnant.
26 Ibid..p.214-215.
2?
“[...J ne sais-tu pas que je porte le nom de mon Dieu. “ tbk[. p. 525. “Avant mon baptême. je me
nommait Réprouvé, maintenant mon nom est Christophe. “Ibid. p. 541.28
“A ma naissance, on m’a appelée Pélagie. mais â cause dti luxe de mes vêtements, on me nommeMarguerite. “ Ibid. p. 836.
29
«Le roman d’Apollonios de Tyr». trad. Michel Zink. Paris, Union Générale d’Editions, 1982, p. 201.Lucienne est reconnue d’Apollonios de Tyr gr5ce à une lettre qu’il avait jadis écrite à quiconque la
trouverait, la croyant morte.
° La légende dorée, p. 885 et 1-lomère. L Odyssée. trad. Médéric Dufbur et Jeanne Raison, Paris.Garnier-Flammarion. 1965. 19. p. 280-281.
La légende dorée, p. 884 et 962-963.
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b) Motif d’Iphigénie
Un autre motif important se rapporte à la fausse identité et se double du déguisement,
soit celui d’Ïphigénie32, du nom de l’héroïne grecque. Telle son homonyme de la notice de saint
Mathieu, la princesse grecque devint une vierge de Dieu car son père, Agamemnon, chassa un
jour sur les terres de la déesse vierge en omettant de lui faire un sacrifice. Or. il avait jadis
promis à la même Artémis de lui offrir le plus beau nouveau-né de l’année, mais n’avait pas
tenu sa parole33. La divinité doublement lésée l’obligea à accomplir la chose, sans quoi l’armée
hellène ne pourrait atteindre les rives de Troie, faute de vent. Agarnemnon, néanmoins, n’aurait
jamais soupçonné que le plus beau nouveau-né en question n’était autre que son aînée lphigénie.
Il la fit donc venir à Autis où la flotte était confinée et leva sur elle le glaive, tel Abraham sur
lsaac. mais Artémis prit pitié de la jeune fille et la sauva en lui substituant une biche. La
princesse devint alors prêtresse de la déesse. Cet épisode donna lieu à la naissance d’un
proverbe ancien ‘la biche au lieu de la fille”34. L’expression revient d’ailleurs dans la notice de
la Vierge d’Antioche35. Condamnée au lupanar. un soldat charitable échangea avec elle ses
vêtements afin qu’elle pût quitter ce lieu d’infamie. Lorsque les clients entrèrent au bordel, ce
fut pour découvrir, non pas une jeune fille, mais un homme vêtu d’une robe. Celui-ci fut
condamné à mort. Néanmoins, la vierge revint ensuite auprès du soldat afin d’être martyrisée à
sa place, ce à quoi il s’opposa. Tous deux convinrent donc de mourir ensemble. Jacques de
Voragine compare cette histoire avec celle des deux pythagoriciens3” contenue dans Jamblique
de Chalcis, Porphyre et même Cicéron.
La sainte Vierge elle-même intervient dans la substitution dans la notice de son
Assomption. Un soldat ruiné fut visité par le démon lequel lui proposa de lui rendre sa fortune
et plus encore en échange de son épouse, dévote de la Vierge. Le soldat accepta d’abord. Ce
motif de la vente forcée de la femme revient aussi dans les mésaventures d’Eustache, lequel fuit
avec sa famille à bord d’un navire sans avoir de quoi payer leur passage. Le capitaine réclama
alors la très belle Théospita en gage, ce que son mari ne put empêcher de peur de voir ses fils
assassinés avec lui. Le soldat, donc, le jour convenu, conduisit sa femme à la rencontre du
démon déguisé en cavalier. Effrayée, ignorante de son sort, la femme demanda à son époux un
moment pour prier la Vierge. Or, lorsqu’elle se fut endormie dans l’église, la mère de Dieu elle-
32 Motif K527 (fuite par substitution) dans Stith Thornpson. op.cit.
La véritable raison de la colère d’Artémis varie, mais toutes reviennent au même : la malédiction desAtrides.
< Achille Tatius, «Les aventures de Leucippé et Clitophon» dans Romans grecs et latins, trad. PierreGrimai, Paris, Gallimard. 195$, p. 975 et Apulée, «Les métamorphoses» dans Ibid., p. 295.
“Ceci n’est pas une fable. c’est la biche, à la place de la vierge [j’. iacqucs de Voragine. La légendedorée, trad. J-3. M. Roze. Paris. Garnier-Flammarion. 1967. tome 1. p. 314. Cc récit est emprunté à un
traité de saint Ambroise : De virginibus. La légende dorée, p. 1216 et 333.
Ibid.. p. 335. Porphyre. «Vie de Pythagore» dans Vie de Pyuliagore Lettre à Marcella, trad. Edouarddes Places. Paris. Les Belles Lettres, 1982. p. 65-66 et ]amhlique de Chaicis. lie de Pythagore, trad. LueBrisson etAlain Philippe Segonds. Paris. Les Belles Lettres. 1996, p. 125-126.
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même prit ses traits et rejoignit le soldat qui ne s’aperçut pas de la supercherie. Le démon, la
voyant, comprit qu’il avait été trompé et disparut. Contrit, le soldat avoua tout et se débarrassa
des biens qu’il avait si mal acquis37.
Enfin, le chapitre de Pélage renferme deux histoires de substitutions, légendes
historiques lombardes. La première est celle de Rosemonde qui. mariée de force à l’homme
ayant tué son père au combat, désira se venger. Pour se faire, elle prit place dans le lit de l’une
de ses suivantes et attendit l’amant de celle-ci. Après l’adultère, elle lui révéla sa véritable
identité. L’amant, un général, n’eut d’autre choix que de planifier la mort du roi trompé, tel que
le souhaitait la reine. Le second récit est celui de l’arrivée au pouvoir d’Henri 11138. Selon la
légende relatée par Jacques. Henri fut le fils d’LIn comte exilé qui devint hôte de l’empereur
Conrad 11 lors d’une partie de chasse. Or, une prophétie révéla à l’empereur que l’enfant né cette
nuit-là deviendrait son genre. Voulant éviter cette tragédie. Conrad ordonna à ses écuyers de
tuer le petit et de lui rapporter son coeur. Comme dans le conte de Blanche-Neige, les serviteurs
abandonnèrent plutôt la victime et substituèrent un organe d’animal au sien, Henri fut adopté
par un duc et devint si populaire à la cour que l’empereur voulut s’en débarrasser. Il rédigea
alors une missive réclamant sa mort. Néanmoins, un prêtre curieux lut la lettre et, horrifié, en
changea le contenu pour recommander d’unir Henri à la princesse, réalisant ainsi la prophétie.
c) Le thème dans la littérature antique
L’ensemble de ces thématiques est aussi assez fréquent au sein de la littérature antique.
Celles-ci apparaissent au coeur des romans d’Apulée, Pétrone, Héliodore, Longus, Chariton et
Achille Tatius ainsi que dans la Conversion et les Col?fessions de saint C’jprien. le Roman
d’Apoltonios de Tyr. les apocryphes de Pierre, Paul, Thomas et Andrè ainsi que dans les Vies de
Pythagore de Jamblique et Porphyre. Enfin, ces motifs, ou certaines de leurs composantes,
reviennent, de manière diluée, dans le Roman de Sinosis, la Vie d4po1lonios de Tvane, l’oeuvre
de Xénophon et l’histoire de Sosipatra selon Eunape. Le déguisement, d’abord, y tient une place
de choix. Dorcon, repoussé par Chloé, se vêt d’une peau de loup afin de l’enlever et de lui faire
violence alors que Tlépolérnos (Apulée) se fait passer pour un brigand pour approcher les
ravisseurs de son épouse, les saouler, les ficeler et reprendre son bien39. Les personnages
romanesques, comme les saints, se déguisent parfois en pauvres. Encolpe et Giton, couple
homosexuel principal du Satiricon, découvrant qu’ils sont coincés sur le même navire que
La légende dorée, p. 6-H-642. Cet exempliun vient du Libri de miracidis du Pseudo-Césaire de
Heisterhach. Ibid. p. 1347.38 Ibid.. p. 1020-1022 et 1036-1037. L’histoire de Rosernonde est empruntée à Paul Diacre alors que
celle d’Henri est un exeinplnm connu que l’on retrouve. par exemple. chez Geoffroi de \‘iterbe. Ibid.. p.1479.
Longus. «La pastorale de Daphnis et Chloé» dans Pierre GrimaI, op.cit., p. 805-807 et Apulée, «Les
métamorphoses» dans Ibid. p. 268.
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certains de leurs poursuivants, souhaitent changer d’apparence. Le premier suggère de se teindre
la peau en noir avec de l’encre, mais ils optent finalement pour se raser et s’appliquer de fausses
marques au visage, comme les esclaves romains que l’on brûlait au fer en guise de punition30.
De ta même manière. Chariclée, désirant pouvoir se déplacer sans attirer l’attention, en
particulier celle de l’un de ses anciens prétendants. use, avec Calasiris, d’une ruse, celle de se
vêtir de haillons et de se souiller de boue et de suie, comme des mendiants4t. Or. cette
supercherie alla jusqu’à tromper les fils du vieil homme qui ne le reconnurent que lorsqu’il
abandonna ses haillons. Ainsi, le dégtnsement romanesque sert-il toujours un objectif précis,
souvent la fuite, et s’avère-t-il toujours temporaire.
Le discours hagiographique condamnant le luxe du vêtement féminin trouve son écho
au sein des textes antiques où Pythagore loue plutôt la modestie’12, condamne les parures ainsi
que le port de l’or par des femmes libres. De même. Apollonios de Tyane ne poilait que de
simples vêtements et allait toujours pieds nus. Plus encore, cette thématique se retrouve dans le
contraste entre Grecque et Perse offert par Chariton. Callirhoé, dont la beauté était renommée,
dut aller à Rabylone en compagnie de son époux. Les Perses, alors, voulurent organiser un
« concours de beauté entre elle et Rodogune. l’Hélène orientale. Celle-ci, voluptueuse et toute
parée de luxueux accessoires, alla à la rencontre du carrosse de la Grecque qui n’eut d’autre
choix que d’en sortir pour la saluer. Or. la foule, dès qu’elle aperçut Callirhoé, se mit à l’adorer
telle une déesse. forcée de demeurer longtemps dans la capitale perse, la jeune femme devir]t
l’objet du désir du roi. Or. Chariton nous dit d’elle qu’elle conservait “l’apparence d’une femme
malheureuse et demeurant vêtue de noir, sans parure. Mais cela la faisait paraître plus
splendide”43. Cette même Callirhoé avait refusé les magnifiques vêtements offerts à elle lors de
son exil pour adopter, en lieu et place. une tunique d’esclave.
Les motifs de l’exposition, de l’exil et du pseudonyme viennent atissi altérer l’identité et
entraîner un éventuel anagnorïsmos au sein du roman. Ainsi Daphnis et Chloé sont-ils tous deux
abandonnés à la naissance, puis reconnus grâce au témoignage de leurs parents adoptifs ainsi
que d’objets laissés avec eux au moment de leur exposition’t4. Ces objets avaient la double
fonction de permettre sa reconnaissance si l’enfant vivait et de lui servir d’offrande funèbre s’il
mourrait. Chariclée fut aussi élevée par un père adoptif et reconnue ensuite par ses véritables
parents, le couple royal d’Éthiopie. Contrairement à l’hagiographie, le motif de l’abandon n’est
° Pétrone. «Le Satiricon» dans Ibid.. p. 91.
Héliodore. «Les Ethiopiques ou histoire de Théagène et Chariclée» dans Ibid.. p. 668.42 Porphyre, foc ciL, p. 46 et Jamblique de Chalcis. /occit. p. 32.
Chariton d’Aphrodise. «Les aventures de Chéréas et de Callirhoé» dans Pierre GrimaI. op cii.. p. 168.Longus. loccit.. p. $58-860 et 866.
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pas d’éviter un malheur prophétisé, mais de soulager financièrement la famille ou «échapper à
une calomnie d’adultère45.
L’exil, quant à lui, s’avère le lot de tous les héros romanesques et philosophes, ou
presque4. Apollonios de Tvane comme Pythagore fuirent certains régimes et poursuivirent la
connaissance à travers l’espace, tel Zozime47. Apollonios de Tyr et Lucienne, Lucius,
Habrocomês et Anthia. Sinosis et Rhodanès, Chéréas et Callirhoé, Encolpe et Giton, Théagène,
Chariclée. Calasiris (Héliodore). Clitophon. Leucippé, Clinias et Ménélas (Achille Tatius), pour
ne nommer que les principaux, furent tous condamnés à errer loin de leur patrie en raison de
revers de fortune souvent liés à l’amour. Au cours de leur voyage, les héros adoptent parfois un
nom autre, sans raison apparente. Encolpe (Pétrone) devient Polyaemos et Anthia Memphitis
l’Égyptienne48. Leucippé prend le nom d’esclave de Lacaena lorsqu’elle perd sa liberté.
Tlépo]érnos (Apulée) se prétend l-laemus le Thrace, célèbre brigand, afin de pouvoir sauver son
épouse alors que Nausiclès fait passer Chariclée pour Thisbée la servante afin de pouvoir la
sauver49. Sans changer leurs noms, les partenaires du couple romanesque d’Héliodore se
présentent partout comme frère et soeur et non comme des amoureux. Enfin, un dernier motif
courant dans la littérature antique consiste à confondre les héros avec des dieux. Ainsi
Dionysios croit-il apercevoir Aphrodite elle-même alors qu’il s’agit en fait de Callirhoé50.
Anthia et Chariclée sont toutes deux confondues avec Artémis. De nième Pythagore et Sosipatra
se voient pris pour des dieux.
Si ce dernier motif est absent de l’hagiographie, l’adoption d’une apparence humaine
par les êtres surnaturels ne l’est pas. Homère disait déjà que ‘semblables à des étrangers venus
de loin, les dieux prennent des aspects divers et vont de ville en ville”51. De même. Calasiris
affirme-t-il que “les dieux et les dénions [...] lorsqu’ils viennent vers notis ou qu’ils nous
quittent. ne revêtent que fort rarement l’apparence d’un animal, mais, le plus souvent celle d’un
homme [...]‘. Les prédécesseurs des dénions et saints chrétiens, les &iipovcç et divinités
païennes, agissent donc de la même manière que ceux-ci en se déguisant pour interagir avec les
mortels. De mauvais esprits, l’un porteur de peste démasqué par Apollonios de Tyane, l’autre
figurant le pouvoir maléfique de Simon dans les actes de Pierre, arborent respectivement le
Héliodore. loc.cit
, p. 768. Chariclée, en raison d’une conception miraculeuse, est blanche alors que
ses parents sont noirs.
46 Daphnis et Chloé sont des exceptions.
La légende dorée, p. 29$.
48 Pétrone. loc.ciL. p. I 17 et Xénophon d’Ephêse. Les Ephésiaques. trad. Georges Dalrnevda. Paris. Les
Belles Lettres. 1926. p. 52.
Apulée. loc.cit.. p. 264 et Héliodore, loccit.. p. 633.50 Chariton d’Aphrodise. loccit.. p. 408-409.51 Homêre. loc.cit.. 17. p. 252.2 Héliodore. /oc.cit.. p. 597.
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visage d’un mendiant et d’une vieille Éthiopienne53. Tous deux seront tués, le premier lapidé
selon les conseils du sage, le second éliminé par Jésus Christ lui-même. Le démon invoqué par
Cyprien prend d’abord la forme d’une vierge puis de Justine, comme dans la Légende dorée54.
Un succube tourmente un disciple d’Apollonios de Tyane55. De même, Pythagore est, selon
Jamblique, un bon &ttpwv venu sur terre pour enseigner aux hommes la voie du salut alors que
Philétas, séduit par un bel enfant blond, s’en approche pour apprendre qu’il ne s’agit de nul
autre que d’Érôs venu veiller sur Daphnis et Chloé56. Au sein des actes apocryphes, le Verbe
prend parfois la forme de l’un de ses apôtres pour accomplir quelque tâche controversée. Jésus
arbore d’abord le visage de Pierre pour tuer l’Éthiopienne dont il a été question plus tôt, puis
celui de Paul pour assister au supplice de Thècle par le feu. Enfin, il se revêt de l’apparence de
Thomas pour convertir à la chasteté Pélagie et Denys, couple princier d’Inde, le jour même de
leur mariage. Or, dans la Légende dorée, les époux voient plutôt le Christ en songe, songe par la
suite interprété par l’apôtre57. En effet, aucun épisode de déguisement du Seigneur ne fut
conservé par Jacques de Voragine.
Comme les démons, les magiciens usent de ce subterfuge, mais optent plutôt pour la
prise de formes animales. Lucius et Aristomène furent changés respectivement en âne et en
tortue à cause de leur curiosité58. Apulée relate aussi la métamorphose, à la suite de sortilèges,
d’un amant infidèle en castor, d’un concurrent en grenouille. Toujours dans l’Âne d’or, la
sorcière Pamphile, comme Cyprien59, se transforme en oiseau afin d’accomplir ses propres
amours illicites.
En outre, le roman comprend aussi des scènes de substitution semblables à celles de la
Légende dorée. Comme la lettre ou le coeur d’Henri, certains objets y sont remplacés par
d’autres, tels les poisons par des somnifères. Forcée d’épouser un autre qu’Habrocomès, Anthia
demanda à un médecin de lui fournir un venin qu’elle avala le soir des noces. Or, ce médecin,
touché par la détresse de la jeune femme, lui concocta plutôt un breuvage soporifique qui la
sauva malgré tout de cette union non désirée60. Sinosis, comme Anthia, fut recherchée par un
autre que son époux et fuit pour lui échapper. Arrêtés pour un crime, elle et Rhodanès durent par
Philostrate, «Vie d’Apolionios de Tyane» dans Pierre Grimai, op.cit
, p. 1145 et «Actes de Pierre»
dans Henry Daniel-Rops, Evangiles apocryphes, Paris, Cerf, 1952, p. 208.
«La Conversion de saint Cypriem> dans Thomas G Ezzy, An;atoty Magie versus Thaurnaturgy in Late
Antiquity Hagiography, Mémoire de M.A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. 191-193 et «Les
Confessions dc saint Cyprien» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 1397.
Phiiostrate, loc.cit., p. 1157-l 159. Plusieurs éléments confirment les continuités entre démons, païens
et chrétiens. Néanmoins, une étude plus approfondie identifierait aussi les différences entre eux.
56 Longus, loc.cit., p. 815-$16.
La légende dorée, p. 43, «Actes de Paui» dans Henry Daniel-Rops, op.cit., p. 234 et «Actes de
Thomas» dans Ibid., p. 263.
Apulée, Ïoc.cit., p. 196-197 et 152.
Cyprien transforma aussi Aglaïdas en oiseau. «Les Confessions de Saint Cyprien», loc.cit, p. 1397-
1398.
60 Xénophon dÉphèse. Ioc.cit.. p. 41. Ce motif est bien connu en raison de Rornéo etiuliette.
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la suite être menés devant ce prétendant importun qui n’était autre que le roi. Le couple décida
alors de se suicider grâce à un poison, mais le fonctionnaire chargé de l’affaire apprit la chose et
échangea le poison pour un narcotique61. Un autre épisode semblable se retrouve dans le roman
d’Apulée où une marâtre repoussée par son beau-fils souhaita se venger en l’intoxiquant. Le
médecin, cependant, n’ayant pas confiance, lui vendit plutôt un somnifère et sauva, de ce fait, le
frère du jeune homme qui but à sa place et le jeune homme lui-même, calomnié du «meurtre»
par sa belle-mère62. Toujours chez Apulée, l’esclave de Pamphile la sorcière, complice malgré
lui de ses charmes amoureux, ayant échoué à se procurer les cheveux d’un beau Béotien,
rapporta en lieu et place à la sorcière des poils de chèvre63.
La substitution romanesque, cependant, ne concerne pas que les objets, mais aussi les
êtres humains, comme dans le légendier de Jacques. Au cours d’une ruse orchestrée par les
prétendants lésés de Callirhoé, une servante rencontra son amant qui l’appela par le nom de
l’héroïne sous le regard d’un complice et de Chéréas, auquel il avait fait croire qu’il s’agissait
vraiment de sa femme64. Un autre épouseur éconduit, Callisthènes, chercha à se faire justice en
l’enlevant Leucippé pour l’épouser de force. N’ayant jamais vu sa dulcinée, le jeune homme
s’empara plutôt de Calligoné, soeur de Clitophon, sortie, ce jour-là, avec la mère de Leucippé65.
Dans les Éthiopiques, Thyamis le brigand, amoureux de Chariclée, voyant son île attaquée par
l’armée, décida que la meilleure chose à faire, en cette situation désespérée, était de tuer sa
fiancée. Sous le couvert des ténèbres de la caverne où elle s’était réfugiée, Thyamïs mit une
femme à mort. Théagène, horrifié, crut qu’il s’agissait de sa fiancée, mais découvrit à sa place
Thisbée, la peu scrupuleuse servante de la marâtre de Cnémon, son ami66. Un quiproquo
semblable se trouve dans le Roman d ‘Apollonios de Tyr où la fille du héros, Tarsia, élevée à
l’étranger s’attira la jalousie de la princesse et de sa mère en raison de sa supériorité sur la
première. La reine ordonna alors à un esclave de la tuer, mais des pirates l’enlevèrent avant qu’il
n’ait pu accomplir sa tâche. Bien qu’il ne révélât pas la vérité, Denise, la reine, refusa à
l’esclave sa récompense, le mit à mort et mit son corps à la place de celui de Tarsia afin de
célébrer les funérailles de la jeune fille67. Leucippé, héroïne d’Achille Tatius, fut aussi la
bénéficiaire d’un tel échange de corps. Elle fut enlevée par Chaereas, un prétendant, et
emmenée sur un navire. Poursuivi par Clitophon, le ravisseur força la femme à changer de
61 Jamblique le Babylonien, «Le roman de Sinosis» dans Photius, Bibliothèque. Codice 84 Jamblique,
trad. René Henri, Paris, Les Belles Lettres, 1960, tome 2, P. 38.
62 Apulée, loc.cit., p. 336.
63 Ibid., p. 192.
64 Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 390. L’oeuvre de Shakespeare, Much Ado About Nothing, reprend
exactement cette histoire.
65 Achille Tatius, loc.cit., p. 903.
66 Héliodore, loc.cit., p. 555-556.
67
«Le roman d’Apollonios de Tyr», loc.cit., p. 216-221.
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vêtements avec une courtisane qu’il décapita à la vue de son rival. Chaereas jeta le corps à la
mer, causant l’abandon de la chasse que lui livrait Clitophon, lequel se crut veuf8.
L’ensemble de ces substitutions rappelle la fable de la matrone d’Éphèse contenue dans
le $atiricon. Selon celle histoire, une très belle femme ne se remettait pas de la mort de son
époux et résolut de se laisser mourir de faim sur sa tombe. Un soldat chargé de garder des croix
non loin tenta de la raisonner et finit non seulement par la faire revenir sur sa décision, mais
aussi gagner son amour. Durant l’une de ses absences galantes, on vint dérober au soldat l’un
des corps crucifiés, négligence qui lui eût sans doute valu la mort. La veuve, en apparence si
pieuse, décida alors de sacrifier son défunt mari pour son amant et tous deux remplacèrent le
cadavre manquant par celui de l’époux69.
L’apocryphe grec d’André comporte, de même, une histoire de substitution qui est
absente de la Légende dorée où l’épisode de la conversion de Maximilla se trouve réduit au
minimum. Dans les actes, une fois convertie au christianisme et à la chasteté, Maximilla, plutôt
que de se refuser ouvertement à Égée, son époux, recourut à une ruse rappelant ceLle d’Iseult70.
Elle chargea l’une de ses servantes, Euclia, de la remplacer dans le lit conjugal, puis de se retirer
immédiatement après avoir eu un rapport sexuel. Le manège dura un certain nombre de mois,
mais lorsque Égée découvrit la vérité, sa vengeance ne se fit pas attendre: il fit exécuter
l’esclave et arrêter l’apôtre qu’il croyait être l’amant de sa femme71. La mort d’André conclut
l’épisode.
Un dernier récit de substitution mérite d’être mentionné puisqu’il se trouve cité dans la
Légende dorée. Il s’agit de l’anecdote des deux amis pythagoriciens, laquelle est aussi relatée
dans les Vies de Pythagore de Porphyre comme de Jamblique72. Selon celle histoire, un premier
philosophe, Phintias, avait été calomnié de complot contre le tyran de Syracuse, Denys. On lui
accorda une journée pour mettre ses affaires en ordre, son ami Damon servant de garant à son
retour. Alors que tous croyaient bien sot le pauvre Damon, prenant pour acquis que Phintias
userait de son sursit pour fuir, ce dernier revint à temps afin de subir sa sentence, à l’instar de la
Vierge d’Antioche. Impressionné, Denys voulut entrer dans leur secte, mais ils refusèrent.
68 Achille Tatius, loc.cit., p. 1019-1020.
69 Pétrone, loc.cit., p. $8-101.
70 Dans la légende, Brangaine, servante d’Iseult, la remplaça dans le lit de Marc le soir des noces.
71
«Actes de l’apôtre André», trad. Jean-Marc Prieur, Tumhout, Brepols, 1995, P. 15 1-156.
72 Porphyre, loccit., p. 65-66 et Jamblique de Chalcis, loc.cit., p. 125-127.
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d) Interprétation: identité, illusion et piété
Contrairement au travestisme, le déguisement sert donc généralement un but pratique.
Au sein de la Légende dorée, cet objectif apparaît soit comme l’accomplissement d’une action
défendue (aller écouter l’apôtre, se rendre en prison), soit l’adoption de la pauvreté volontaire,
la tromperie ou le salut d’un chrétien. L’habit, en effet, fait en apparence le moine puisqu’il
porte en lui une catégorie identitaire, mais, en réalité, l’aspect extérieur n’est qu’illusion. Les
démons usent régulièrement d’une fausse identité afin de duper les chrétiens en agissant
directement auprès d’eux car, s’ils se présentaient sous leur forme originale, nul ne les
écouterait. D’ailleurs leur pouvoir réside dans l’illusion. Puisqu’ils savent prendre le visage
d’un parent, d’une vierge ou encore d’un ange, il importe de se méfier même des proches ou des
êtres ayant l’apparence de l’innocence car ils peuvent se révéler être des outils du mal73, Il
appartient donc à chacun de démasquer te malin en révélant son oeuvre. Le libre-arbitre permet à
l’être humain de choisir la voie du bien. Vaincre le démon n’apparaît d’ailleurs nullement tâche
titanesque dans la Légende dorée où de faibles vierges parviennent à le frapper et à le jeter dans
une latrine. Enfin, les saints prennent la forme d’êtres humains dans le but de venir en aide à
ceux s’étant montrés pieux et dévots par le passé.
Le déguisement peut aussi être mis au service de la charité, comme dans l’épisode de la
substitution du soldat et de la Vierge d’Antioche où le premier, symbole de la masculinité,
permet à la seconde de sauvegarder sa pudeur en changeant d’identité avec elle. De même,
Alexis revêt le haillon afin de devenir un mendiant. La pauvreté volontaire comme voie
d’irnitatio fut extrêmement populaire à l’époque de Jacques de Voragine. L’aumône devint une
manière facile pour tes citadins d’exercer ta charité et la pauvreté, preuve d’intégrité morale
adoptée autant par les hérétiques (Vaudois et Cathares) que les orthodoxes (Ordres mendiants).
Alexis, donc, pratiqua l’ascèse, la patience et concilia son amour pour sa famille et son refus
d’une identité sociale et des devoirs lui étant associés par le biais du déguisement74.
Métamorphosé spirituellement, le saint ne fut pas reconnu de ceux qui l’avaient jadis côtoyé.
Lorsque ceux-ci l’identifièrent enfin, cet anagnorismos agit comme une épiphanie, entraînant
leur conversion75. Le retardement de la reconnaissance ne constitue donc plus un test pour les
proches, mais pour le saint lui-même76. En outre, l’exil et le retour romanesque ne
correspondent plus, dans l’hagiographie, à l’errance terrestre puis au recouvrement du statut
civique perdu, mais plutôt à la vie sur terre puis à la montée post-mortem au Ciel, véritable
foyer.
Ceci illustre aussi la facilité avec laquelle bien et mal peuvent être confondus.
“ Pascal Boulhol, op.cit, p. 73.
Ibid, p. 60.
76 Ibid., p. 156.
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Ainsi, bien que ni le déguisement, ni la substitution ne constituent en eux-mêmes des
formes de conflits sexuels, ils s’y trouvent liés par les motifs auxquels ils sont agencés entre les
pages de la Légende dorée. Les motivations justifiant l’empLoi de tels subterfuges s’avèrent
souvent mises en rapport avec quelque menace d’ordre sexuel, tels que le désir illicite ou
l’exposition nue, l’adultère. De plus, la dimension affective des thèmes n’est pas à négliger
puisque nombre de protagonistes adoptent le déguisement en raison d’une aspiration qui les
mettent en opposition avec leur famille naturelle ou par alliance. Enfin, le luxe féminin, sous-
thème du déguisement, est directement associé à la séduction féminine d’une manière très
négative, selon ce que Marcia Colish appelle la «théologie des cosmétiques Ainsi, les
thématiques de la substitution et du déguisement, comme le travestissement dont ils sont une
variante, s’avèrent des moyens d’altérer l’identité, de la modifier selon une perspective
religieuse. Ils ne forment cependant pas un ensemble exhaustif de méthodes pour parvenir à
cette fin. En effet, la mutilation et le défigurement se présentent comme d’autres voies
possibles. Toujours en lien avec un conflit sexuel, les épisodes comportant ces motifs feront
l’objet du prochain chapitre.
Ralph Howard Bloch, op.cit., p. 39-46. Cette manière de penser lie la femme au cosmétique, donc à
l’artifice destiné à séduire en trompant et en mentant.
Chapitre 10
Mutilation, déguisement et séduction
a) Jvlutilation automutilation et autopunition
Les dangers de la beauté et de la séduction féminine sont à l’origine de nombreux
motifs de l’hagiographie, comme la mutilation, le défigurement et la dissimulation du corps de
la femme ou même, parfois, de l’hornm&. La mutilation, d’abord, consiste en l’ablation.
volontaire ou non, d’une partie du corps alors que le défigurement se définit comme un
enlaidissement auto-infligé par le biais de divers moyens. Enfin, la dissimulation, avec ou sans
intervention divine, se concrétise grâce à l’isolement du corps féminin ou masculin afin d’éviter
tout contact entre ce corps et les représentants du sexe opposé. Ces thèmes sont introduits au
coeur des récits, soit comme vengeances liées à un conflit amoureux, soit comme solutions à la
menace et au danger que présentent l’amour et le désir sexuel, et ce, en détruisant la chair.
Des motifs de ce type apparaissent dans nombre de notices de la Légende dorée, telles
celles de Catherine, Christine, Agathe, Sophie. Pierre, Paul l’ermite. Pélagie. Marie d’Égypte,
Anastasie, Agnès, Lucie, t ‘Assomption de la bienheureuse vierge Marie ainsi que. dans une
moindre mesure ou sous une forme atténuée, chez Élisabeth, Adrien. Marguerite-Pélage,
Théodore, Benoît, Bernard. Jérôme, Alexis. Cécile. Pélage. Julienne, Paul. Pélagie. Augustin,
Arsêne, Barlaam et Josaphat et dans l’Exaltation de la sainte croix. L’ensemble de ces récits de
défigurement, de dissimulation et de mutilation appartient donc aux chapitres de saints (apôtre
un, Pères deux, moines : quatre, martyrs : deux, autres trois), de saintes (martyres t neuf
veuves t deux, pécheresses : trois, travestie t une) ainsi qu’à deux notices temporelles. Trois se
déroulent au Bas Moyen Âge, contre quatre au Haut Moyen Âge et vingt dans l’Antiquité alors
que deux anecdotes ne sont pas situées dans le temps. Plusieurs histoires contenant ces motifs
s’avèrent donc être des passions. Néanmoins, celles-ci se voient devancées en nombre par les
vies. Enfin, les exempta occupent une bonne proportion de ces récits, en particulier sous la
variante de l’abstention du contact avec la femme.
Ces thèmes apparaissent aussi dans les romans antiques, par exemple au sein de récits
présents chez Jamblique le Babylonien, Porphyre, Jamblique de Chalcis, Philostrate, Apulée,
Si aucun texte de notre bibliographie ne traite exclusivement de ces thèmes, ils sont abordés dans les
travaux d’Arnold, Burrus et Villemur. John Arnold. «The Labour of Continence. Masculinitv and Clerical
Virginity» dans Anke Bernau. Ruth Evans et Sarah Salih, dir., Medieval Virginities. Cardiff Universitv of
Wales Press, 2003, p. 102-118, Virginia Burrus. The Sex Lives of Saints. An Erot/c of ,4ncienl
Hagiographv. Philadelphie. Pensylvania Press, 2004. 216 p. et Frédériqcie Villemur, «Saintes et travesties
du Moyen Age» dans Christine Bard, dit.. Femmes trai’esties Un «maun’ais» genre. Toulouse. Clio et
Presses Universitaires du Mirail. 1999. p. 55-89.
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Achil]e Tatius, Apollonios de Tyr. Chariton ainsi que dans les actes de Pierre, Paul et André et
dans les apocryphes de Mathieu et Jacques. De manière moins explicite, ces topiques se
retrouvent dans le Roman de Sinosis, chez Xénophon et Héliodore.
La mutilation, d’abord, peut prendre la forme de l’ablation des seins au cours d’une
séance de torture précédant le martyre. Quatre personnages en sont victimes dans la Légende
dorée, soit l’impératrice (notice de Catherine), Foi (fille de Sophie). Christine et Agathe. Pour
deux d’entre elles, le thème se double de la lactation (Foi et Christine)2. Ces supplices à
caractère sexuel ne sont pas sans lien avec la séduction exercée par le féminin. En effet, les
Amazones, femmes guerrières, figures à la fois d’épouvante, de fascination et de désir masculin
en Grèce antique, contrôlaient leur propre sexualité et procédaient à l’ablation de l’un de leurs
seins afin de faciliter l’accomplissement de leur belliqueuse vocation. Par ailleurs, la mutilation
apparaît libératrice pour les femmes. Ainsi. Agathe. une fois sa poitrine arrachée, reçut la visite
d’un vieillard venu la soigner. La sainte refusa toute médecine et le docteur supposa alors
qu’elle ressentait de la honte à exposer son corps nu à un homme. Agathe nia et répondit plutôt
que l’âge avancé du visiteur et la mutilation de sa poitrine étaient à l’origine de son absence de
honte face à sa propre nudité3. Son corps défiguré ne pouvait plus, en effet, inspirer du désir à
quiconque. Dans la biographie, Hipparchia la Cynique, en raison de sa grande sagesse. échappa
aussi à la honte de la nudité1, sans être mutilée toutefois.
L’ablation de la poitrine n’est pas l’unique mutilation liée à la sexualité que présente la
Légende dorée puisqu’une femme, Élisabeth, y menace de s’autornutiler. Une fois veuve, elle
refusa expressément la perspective d’une seconde noce et prit la résolution de se couper le nez
advenant une tentative de la part de ses proches de la marier de force5. Ainsi défigurée, elle
n’inspirerait plus aux prétendants potentiels que de la répulsion.
Contrairement au défigurement et à la dissimulation, ce thème se voit aussi appliqué
régulièrement aux personnages masculins, mais sous une variante souvent moins violente
l’autopunition. En effet, les quatre protagonistes recourant à une forme plus ou moins douce de
2 Jacques de Voragine. La légende do,’ée. trad. J-B. M. Roze. Paris, Garnier-flammarion. 1967, tome
1, p. 235 et 471 et La légende dorée, p. 526. La notice de Sophie est absente de la version de la Légende
dorée de la Pléiade. La légende de Christine daterait du Xe siècle et se répandit en Occident à partir de
l’italie. Ibid. p. 1298. Par ailleurs, le lait coule aussi des chairs mutilées des sept suivantes de Biaise. sans
qu’il soit précisé que leurs seins aient été mtitilés. Motif T592 (lactation) dans Stith Thornpson. AJotf
Index of folk Literatzu’e.A C/assiflca,’ion of Narrative Elements in Folkstales, Bcillads, itlyihs, fable.ç,
Medieval Romances, Exempla, fabliaux, Jest-Books and Local Legendv. Bioornington. Indiana
Univcrsity Press. 1955-1958.
La légende dorée, p. 208. Les sources de Jacques de Voragine pour ce récit ftirent une passion du ye
siècle et saint Ambroise.
Diogène Larce. Diogenes Laertius Live.ç of Eminent Philosopher.r, trad. Robert Drew Hicks.
Cambridge, Harvard University Press, 1925. vol. 2, p. 101.
La légende dorée, p. 940. Motifs Sl72 (ablation du nez) et T327 (mutilation pour décourager une
poursuite amoureuse) dans Stith Thompson. op.cit.
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mutilation sont des hommes. Le premier est un chrétien anonyme du chapitre de Paul l’ermite
qui fut condamné, en guise de supplice, à être livré à des délices pour tous les sens. Ligoté sur
un lit moelleux dans un jardin, il fut provoqué au péché par une femme impudique. N’ayant
d’autres moyens de résister, il se trancha la langue avec les dents6. La douleur dissipa le désir.
Les trois autres ne recoururent pas à une méthode aussi radicale, n’étant pas dans une situation
si désespérée. Deux d’entre eux sont des moines alors que le troisième est un Père de l’Église
qui séjourna lui-même au désert. Chacun usa de violence afin de combattre les élans de la chair.
Le premier. Benoït de Nurcie abandonna ses études et prit la fuite. Une fois dans la solitude
érémitique. le souvenir d’une belle femme vint le hanter jusqu’à lui faire considérer l’abandon
du désert. Le saint se dévêtit donc et se roula dans les ronces et les épines afin de calmer, avec
succès, ses ardeurs7. Bernard, quant à lui, conçut un jour du désir potir une femme qu’il aperçut
et fixa longuement8. Il punit alors son corps en l’immergeant dans l’eau glacée d’un étang
jusqu’à frôler l’hypothermie. Après cela, il ne fut plus tenté de céder aux avances des femmes et
décida d’entrer au monastère pour mieux s’en éloigner9. Enfin, Jérôme, dans un passage tiré de
Jean Beleth et de Vincent de Beauvais, fut victime d’un complot orchestré par de mauvais
religieux et se retira en Orient, au désert. Dans une lettre à Eustochiut;i, fille de Paule. il relata
ses combats contre la luxure et les fantasmes de son esprit. À cette concupiscence, le Père
opposa des pleurs, des veilles, des jeûnes prolongés et des coups répétés et auto-infligés sur la
poitrine. La chasteté serait donc, pour les hommes pieux, non pas un don divin, mais le fruit
d’une ascèse dont les instruments se retrouvent partout. à la portée de tous (eau, ronces)10. Ainsi,
la Légende dorée se caractérise-t-elle par l’absence d’un équivalent à la mutilation des seins des
femmes. Il n’y est aucunement question de castration, bien que la pratique en ait été assez
courante en Antiquité.
La mutilation et l’autopunition physique ne se présentent pas de manière aussi
systématique dans le roman que dans la Légende dorée. Jamblique le Babylonien, d’abord,
La légende dorée, p. Il?. Bien que l’origine du récit de Paul soit une ie de saint Jérôme
extrêmement populaire et disponible, Jacques ne l’utilisa pas, lui préférant le résumé de Barthélemy’ de
Trente. Ibid.p. 1110-1 111.
Motif Q522.3 (se rouler nu dans les épines comme punition) dans Stith Thompson. op.cil. La légende
dorée, p. 247. La source de Jacques est saint Grégoire. Voir aussi le chapitre 6 sur la tentation de saint
Benoît.
L’importance du regard dans le processus de séduction des romans antiques était fondamentale. “[«jla beauté fait une blessure plus profonde qu’une épée et. passant par les yeux. pénètre jusqu’à l’àrne: c’est
par l’oeil que passe la blessure d’amour. Achille Tatius. «Les aventures de Leucippé et Clitophon» dans
Romans grecs et latins, trad. Pierre GrimaI. Paris. Gallimard, 195$. p. $79.
La légende dorée, p. 659. Jacques utilisa la Lita prima, un document dont la rédaction remonte au
vivant du saint, ainsi que le légendier de Jean de Mailly afin de rédiger la notice de saint Bernard. Ibid.. p.
1349.
‘° John Arnold. opcit., p. 103 et 105.II Seuls Nérée et Aquilée nous sont présentés comme des eunuques et rien n’indique qu’ils s’infligèrent
un tel traitement volontairement afin dc vaincre leur sexualité. Le travestisme féminin, par contre, est
parfois interprété comme l’équivalent de la castration pour une femme. John Anson, «Female Transvestite
in carly Monasticism». Viator Medieval and Renaissance Studies. 5(1974). p. 20 et idée de Cox dans
André-Jean Festugière. Les moines d’Orient. I :Culiure ei’.çainteté. Paris. Cerf. 1949. p. 144.
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relate un récit de mutilation. Sakas et Damas, eunuques du roi Garmus, prétendant de Sinosis. se
voient punis après avoir laissé la femme et son époux leur filer entre les doigts. Ils ont alors le
nez et les oreilles tranchés12. Un autre eunuque. Zobaras. tombe quant à lui amoureux. Aucun de
ces personnages ne s’est mutilé pour raisons sexuelles. Lautopunition ne semble pas non plus
très répandue dans la littérature antique. du moins sous la forme d’un châtiment corporel. Les
protagonistes tentent souvent de se donner la mort. de manière rapide ou par l’intermédiaire du
système de justice. Charité, par exemple. désira se laisser mourir de faim sur le tombeau de son
époux, voie romanesque sans doute la plus rapprochée de l’ascèse chrétienne, puis se transperça
finalement d’une épée’3 alors que Théagène opte pour le glaive et Anthia pour le poison.
Clitophon profite d’un procès intenté contre lui pour s’accuser d’un meurtre qu’il n’a pas
commis14 et Chéréas, croyant avoir perdu sa femme, dirige une attaque suicide dans une guerre
ne le concernant pas. Aucun d’entre eux ne blesse volontairement son corps dans un autre but
que la mort. En effet, toute mutilation ou enlaidissement irréversible risquerait de leur aliéner
l’amour, non seulement des prétendants, mais surtout de l’être aimé. La mort, quant à elle,
constitue le moyen ultime d’être réuni à l’amoureux perdu. Le seul moment où la pratique de
l’autopunition semble de mise est lors du deuil. Les proches s’arrachent alors les cheveux, se
frappent la poitrine, déchirent leurs vêtements. De même, dans la Légende dorée, Macidiane,
mère de Clément, se mord tant les mains qu’elles demeurent ensuite paralysées’5.
b) Défigurernent t ascèse et pilosité
L’enlaidissement intentionnel paraît plus fréquent dans la littérature antique que la
mutilation. En effet, l’ascèse était pratiquée par les philosophes païens. Pythagore. selon
Porphyre, cherchait à maîtriser son corps en triomphant des passions et des préoccupations
temporelles dont le plaisir demeure la plus aveuglante pour l’âme’6. Jambliqtie de Chalcis ajoute
que Pythagore prôna la fidélité sexuelle tant pour les hommes que les femmes, condamna la
répudiation et l’activité amoureuse avant vingt ans. Selon le philosophe, l’un des deux pires
vices serait l’intempérance, laquelle mènerait à la sexualité illicite. Par ailleurs, une anecdote du
récit de Jamblique tend à démontrer le danger de querelles entre hommes engendré par la
femme, soit celle du galant qui alla chanter la sérénade à sa maîtresse devant la demeure d’un
Jamblique le Babylonien. «Le roman de Sinosis» dans Photius. Bibliottzêqzie Codice 84 Jamblique,
trad. René Henri, Paris. Les Belles Lettres, 1960. tome 2, p. 35. Ce supplice rappelle celui du serviteur
traître d’Ulysse. Mélanthios. Celui-ci eut, outre le nez et les oreilles, les parties génitales et les mains et
pieds coupés. Homère. L Odyssée, trad. Médéric Dufour. Paris. Gatnier Flammarion. 1965. 22. p. 321.
“ Apulée, «Les métamorphoses» dans Pierre GrimaI. op.cit. p. 283 et 287.
‘ Chariclée fait de même. Héliodore. «Les Ethiopiques ou histoire de Théagêne et Chariclée» dans
Pierre GrimaI. opcit.. p. 71$.
‘ La légende dorée, p. 962-963.16 Porphyre. «Vie de Pvthagore» dans Vie de Pylhagore. Lettre i Marcella. trad. Edouard des Places,
Paris. Les Belles Lettres. 1982. p. 54.
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rival17. Il tenta ensuite d’y mettre le feu. Apollonios de Tyane considérait aussi qtie le corps
emprisonnait l’âme et qu’il importait de modérer les émotions violentes, dont le désir. Il
condamnait, comme Plotin, les bains. Lors d’un voyage, il rencontra les gymnosophistes, ces
Égyptiens vivant nus au désert, dans l’ascèse. Enfin, selon Philostrate, Apollonios conserva
toujours la chasteté19, le sexe étant une folie insensée.
Le plus radical ascète dont la vie se trouve dans notre bibliographie demeure cependant
Plotin. Ce néo-platonicien avait conçu une telle honte d’être incarné qu’il refusait l’ensemble
des soins dont son corps avait besoin, ce qui le rendit gravement malade20. Il ne se lavait pas, ni
ne prenait de médicament2’ et fut atteint de problèmes digestifs, de cécité, d’aphonie et
d’ulcères, tant et si bien qu’à la fin de sa vie même ses amis le fuyaient. Comme saint Alexis, il
menait une vie d’errance, mangeant peu et dormant chez ceux qui lui offraient l’hospitalité.
Comme Pierre convertit Marcellus (actes apocryphes), Plotin amena à une existence
philosophico-religieuse un sénateur qui abandonna ensuite la politique, libéra ses esclaves et
distribua sa fortune aux pauvres.
Un dernier personnage de la littérature antique connut, involontairement cependant, les
effets physiques de la privation et de la fatigue. Psyché, une belle princesse, épousa un dieu dont
la mère s’opposait à cette union. La déesse en question, nulle autre qu’Aphrodite, la força alors
à affronter diverses épreuves afin de prouver sa valeur, la dernière consistant à lui rapporter un
coffre dans lequel Koré-Perséphone. déesse du cycle des saisons, rangeait sa beauté, Or, malgré
l’interdiction d’ouvrir l’objet, Psyché craignit que ses mésaventures ne l’aient marquée et
résolut d’emprunter un peu de l’onguent afin de plaire encore â son époux22.
Outre l’amputation et l’autodiscipline, les femmes de la Légende dorée parviennent à se
défigurer de façon moins violente, mais toute aussi efficace, Il n’est pas rare qu’une sainte se
coupe les cheveux, en général afin de se travestir, telles Natalie (Adrien), Théodore ou
Marguerite-Pélage. Ce traitement fut aussi imposé23 à une innocente nommée Radegonde dont
le récit se trouve dans le chapitre sur Élisabeth. Selon cette anecdote, la sainte devenue veuve
distribua aux pauvres de l’argent devant son hôpital en un temps de disette. Or, toute personne
tentant de voler la part d’une autre se verrait condamnée à être rasée. À la suite d’un
‘ Jamblique de Chalcis, Vie de Pvlhagore. trad. Luc Brisson et Alain Philippe Segonds. Paris, Les
Belles Lettres, 1996. P. 64.
8 Gymnosophistes signifie philosophe ou sage nu.
‘ Phiiostrate, «Vie d’Apollonios de Tyane» dans Pierre Grimai, opcit.. p. 1041-1042. Nous savons, par
d’autres sources, que cela est faux et qu’il aima profondément une femme.
20 Porphyre, La vie de Plotin, trad. Luc Brisson. Paris, J. Vrin. 1982, p. 133. Tomas FRigg. The A’ovel in
.4ntiqui9.’, Berkeley and Los Angeles, University ofCalifornia Press. 1983, p. 84.
2! Agathe et Bernard présentent, dans la Légende dorée, cette thématique du refus de recevoir toute
médication.
22 Apulée. loccit.. p. 253.
23 Motif Q488.2 dans Stith Thompson, op.ci!
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malentendu, on coupa la splendide chevelure de Radegonde avant de reconnaître l’erreur.
Élisabeth se réjouit pourtant de la chose, considérant que la vanité de la dame et l’admiration
masculine disparaîtraient avec les tresses, attribut féminin érotique. Or, Radegonde, n’étant plus
attachée au monde par sa beauté, put réaliser son rêve en entrant dans les ordres24.
La pilosité peut aussi jouer un rôle d’enlaidissement par sa présence dans le motif de la
‘5 . . ,femme a barbe applique a Galla . Son histoire, provenant de Gregoire, se situe dans la notice de
saint Pierre et se lit ainsi : veuve après un an de mariage, Galla choisit le Christ comme second
époux. Les médecins la mirent en garde qu’en raison d’un problème médical une abstinence
prolongée lui ferait pousser une barbe, symbole de virilité, sur le visage. Galla ne s’en soucia
pas car Dieu l’aimait, malgré sa laideur physique, pour sa beauté intérieure.
Par ailleurs, l’ascèse peut aussi servir de voie au défigurement. Pélagie, convertie, partit
vivre dans une cellule où elle pratiqua la privation. Or, Jacques de Voragine mentionne bien que
ce fut en raison de sa « maigreur extrême »26 et non de son travestissement qu’un diacre l’ayant
jadis connue ne la reconnut pas. Marie l’Égyptienne27, autre sainte pécheresse, passa quarante-
sept ans au désert où son corps nu fut brûlé par le soleil, noirci par la poussière et, sans doute,
amaigri par le jeûne. Zozime, abbé en pèlerinage, ne la reconnut pas aussitôt comme femme,
mais plutôt comme un corps indéterminé, un esprit. Paule, quant à elle, s’adonna à une ascèse
sévère, une fois veuve. Jérôme la découragea de se crever les yeux, mais elle chercha néanmoins
à perdre sa beauté, à compenser ainsi sa coquetterie passée, à “se défigurer”28. Sans aller jusqu’à
maltraiter son corps, Anastasie s’enlaidit en revêtant des haillons29. Par ailleurs, il existe, dans la
Légende dorée, un seul pendant masculin à cette attitude3° : l’homme de Dieu, Alexis. Après
avoir fui son mariage, Alexis alla vivre dix-sept ans parmi les indigents, à mendier pour
survivre. Cet adepte de la pauvreté volontaire revint ensuite habiter chez ses parents sans
s’identifier. II passa son temps dans les veilles et les jeûnes et ne fut pas reconnu de sa famille
avant de révéler, à sa mort, la vérité31.
Comme dans la Légende dorée, la pilosité joue, dans la littérature antique, un rôle
fondamental dans l’apparence et la beauté. Si certaines femmes coupèrent volontairement leur
24 Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris, Garnier-flammarion, 1967, tome
2, p. 360 et La légende dorée, p. 945. Ce récit provient du Libellus de dictis quattuor ancillarum et non
des vies rédigées sur Elisabeth. Ibid, p. 1454-1455.
25 Motif T321.1 dans Stith Thompson, op.cit.
26 La légende dorée, p. 836.
27 Ibid, p. 29$-299.
28 Ibid, p. 167.
29 Ibid p. 59.
11 est cependant aisé d’imaginer que nombre d’autres personnages ascétiques purent porter les
marques de leur mode de vie, telle Thaïs enfermée trois ans dans une cellule au pain et à l’eau avec ses
propres excréments.
La légende dorée, p. 504-507.
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chevelure, telles Thelxinoé (Xénophon) et Thècle qui se travestirent pour fuir ou rechercher un
homme, la fille du paysan (Jamblique le Babylonien) en raison de son deuil ou Justine qui
souhaitait entrer en religion, d’autres y furent forcées. Sinosis dut couper ses tresses afin de
puiser de l’eau32, sous peine de mourir de soif. Leucippé vit ses cheveux rasés lorsqu’elle devint
esclave, ce qui poussa Clitophon à regretter qu’on lui eut ‘volé la beauté de sa tête”33. Jalouse
d’Anthia. Rhénaea. sa maîtresse, la battit, déchira son linge et lui coupa les cheveux en
déclarant que son époux l’avait trouvée belle en vain34. Apollonios de Tyane. emprisonné pour
sorcellerie par Domitien, vit ses cheveux et sa barbe rasés35. Apollonios de Tyr, pour sa part,
subit un sort inverse. Il avait, en effet, juré de ne tailler sa chevelure qu’au jour du mariage de sa
fille. Il demeura donc de nombreuses années avec une longue crinière dont il ne s’allégea
finalement qu’après un deuil36.
c) Dissimulation de la femme motifs de Daphnée et Danaé
Une autre alternative permet, ou du moins vise, à épargner aux hommes de la Légende
dorée le désir inspiré par le corps féminin, soit de dissimuler celui-ci. Un premier motif, celui de
Daphnée37. consiste à couvrir la nudité. Daphnée fut une nymphe dévouée à Artémis dont
Apollon tomba éperdument amoureux. Devant son refus de consentir aux charmes d’Aphrodite,
le dieu de lumière voulut lui faire violence. Daphnée prit la fuite, mais sentit bientôt son
poursuivant la rattraper. Elle pria alors la terre de lui venir en aide. Gaia changea alors la
nymphe en laurier38. Dépité. Apollon se fit une couronne de sa bien-aimée. Ce motif se retrouve
sous diverses variantes chez Anastasie (Agapen, Chionée et Irénée), Agnès, Lucie et dans
l’Assomption de ici sainte Vierge. dont l’origine est une tradition apocryphe. En effet, lorsque
trois vierges voulurent laver la dépouille de Marie, celle-ci fut enveloppée d’une telle lumière
qu’on ne put absolument pas la voir dans sa nudité39. Les suivantes d’Anastasie virent, quant à
elles, leurs vêtements adhérer parfaitement à leurs personnes, comme de secondes peaux,
lorsque le préfet voulut les voir nues alors qu’Agnès, condamnée à être exposée, fut
miraculeusement recouverte et masquée, d’abord par sa chevelure rendue abondante et touffue
par la Providence, puis par une robe divine40. Enfin, Lucie, devant être conduite au lupanar, prit
littéralement racine dans le sol et figea sur place, tel Milon31.
32 Jamblique le Babylonien. loc.cit., p. 36.
Achille Tatius, loc.cit.. p. 1005.
Xénophon d’Ephêse, Les Ephésiaques. trad. Georges Dalmeyda, Paris, Les Belles Lettres, 1926, p.63
Philostrate. loccit.. p. 128$.
«Le roman d’Apollonios de Tvr». trad. Michel Zink. Paris, Union Générale d’Editions. 1982, p. 204
et 245.
Motif T32] (un miracle préserve «une poursuite amoureuse) dans Stith Thompson. op.cil
38 Aêpvq signifie laurier.
La Légende dorée, p. 634.
° ibid. p. 60 et 14]. Le récit d’Anastasie provient d’une passion latine, sans dotite du VIC siècle, qui
reprit un texte grec sur Agapen. Irénée et Chionée. Celui d’Agnès est tiré d’une passion de saint
136
Un second motif pouvant entrer dans cette sous-section est celui de Danaé, fille du roi
d’Argos, auquel un oracle avait prédit la mort de la main de son petit-fils. Le monarque résolut
alors de garder sa fille toujours vierge afin que cet enfant ne vienne pas au monde. Il l’enferma
donc dans une tour, mais le dieu Zeus parvint à lui rendre une visite galante de laquelle naquit
Persée. Le motif de la tour est repris dans nombre de contes, mais aussi dans l’hagiographie.
Thomas en use sous forme de métaphore de chasteté42 alors qu’Anastasie est plutôt séquestrée
dans sa propre demeure par son époux païen. Christine, quant à elle, apparaît comme une
véritable vierge enfermée dans une tour43. Consacrée aux dieux païens dès l’enfance par ses
parents, la jeune femme fut emmurée et destinée à ne pas se marier, mais un ange parvint à lui
rendre visite et à la convertir. Dès lors, elle entra en conflit avec son père qu’elle provoqua au
point d’être dénoncée par lui aux autorités. Par ailleurs, la thématique de la jalousie masculine
sur le corps féminin est récurrente dans la Légende dorée. Valérien et l’ange de Cécile comme
Henri II, Publius, mari d’Anastasie, ou Africanus, père de Julienne, font tous montre de ce désir
de contrôler la sexualité féminine.
Le problème du désir causée par la vue du corps féminin introduit, dans la littérature
antique, les mêmes motifs que dans l’hagiographie, soit la jalousie masculine ainsi que le récit
de Daphnée et la dissimulation à la Danaé. La première est particulièrement présente chez
Chariton et cause la perte de leur épouse aux deux protagonistes masculins de l’histoire,
Chéréas et Dionysios. Elle atteint aussi Théagène et Thersandre, rongé par l’idée que sa femme
ait pu contracter une seconde noce en le croyant décédé44. La thématique de Daphnée, quant à
elle, trouve son reflet dans les mythes de Syrinx et Rhodopis relatés dans le roman d’Achilles
Tatius. La première fut une nymphe qui se refusa au dieu Pan. Furieux, ce dernier voulut lui
faire violence. Elle fuit alors et se cacha dans un ruisseau où elle fut, pour sa sauvegarde,
changée en roseaux45. Pan, la croyant dissimulée dans les tuyaux, les arracha pour comprendre
trop tard la vérité. Il fit donc de la nymphe la première flûte de Pan. Rhodopis connut un sort
semblable. Son histoire ressemble à celle de Callistô46. Comme Daphnée, Rhodopis avait juré de
toujours demeurer vierge, ce qui irrita Aphrodite, laquelle l’amena à fauter avec un homme.
Artémis, furieuse de cette trahison, la métamorphosa alors en une source magique capable de
Ambroise. Ibid, p. 1086 et 1129-l 130. Motif F555.3.4 (les cheveux poussent et cachent la nudité) dans
Stith Thompson, op.cit.
41 La légende dorée, p. 39-40. Milon fut un athlète talentueux que nul ne pouvait remuer contre son gré.
Philostrate, loc.cit., p. 1160. L’immobilisme symbolise la rigidité spirituelle. Nathalie Deliemeux,
«L’exploitation des topoï hagiographiques. Du cliché figé à ta réalité codée», Byzantion: revue d’études
byzantines, 70 (2000), 1, p. 66.
42 La légende dorée, p. 47.
[bld, p. 524. Motif T3$1.0.2 dans Stith Thompson, op.cit. La tour rappelle aussi la cellule, c’est-à-
dire la mort au monde. De plus, elle symbolise l’inaccessibilité de la femme elle-même.
“ Achille Tatius, loc.cit., p. 970.
Ibid, p. 1006-1007. Syrinx signifie « tuyau de roseau ».
46 Callistô, nymphe vierge consacrée à Artémis, fut violée par Zeus. L’apprenant, la déesse la changea
en ourse et Zeus, dépité, la monta au ciel où elle devint la constellation de la Grande Ourse.
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démasquer les femmes adultères. Contrairement à la transformation de Daphnée, le changement
de forme est ici punitif, non salvateur.
Le motif consistant à préserver la pudeur en dérobant une vierge à la vue ou au toucher
d’un homme fut aussi appliqué à Leucippé et à Pétronille sous la forme d’un handicap physique.
Dans le roman, Leucippé, convoitée par deux hommes, évita le commerce avec un militaire
grâce à une crise de folie provoquée par un mauvais philtre d’amour l’ayant empoisonnée. Sa
sauvegarde ne fut donc pas d’origine divine, mais humaine. Pétronille47, quant à elle, fut enlevée
à l’âge de dix ans par un prétendant lésé et devint soudainement paralysée48. Ptolémée, le
ravisseur, la rendit donc intacte à son père. Ce récit apocryphe est absent de la Légende dorée.
Thècle, condamnée à l’exposition et au supplice, fut voilée par un nuage divin. Puis, croyant ses
pouvoirs liés à sa virginité, on tenta de violer la sainte, ce dont elle fut gardée par la terre elle-
même qui s’ouvrit sous ses pieds pour l’engloutir et la sauver des impudiques49.
Toujours au sein des apocryphes, mais de l’apôtre André cette fois, une femme jalouse
d’une autre l’envoya au lupanar. Or, nul ne put la toucher car un ange veillait sur elle50. Enfin,
Chariton raconte que Callirhoé était d’une telle beauté que, lorsqu’elle se montra à la foule
perse, son éclat était plus brillant que le soleil, tant et si bien que nombre de spectateurs ne
purent le supporter et détournèrent les yeux51. Cependant, cette variante exclut toute menace
pour la pudeur de la dame.
L’histoire de Danaé se retrouve aussi dans la littérature antique. Au sein des récits
apocryphes, elle est appliquée à sainte Marie qui demeura cloîtrée au temple de trois à douze ou
quatorze ans avec les autres vierges de Dieu, de par la volonté de ses parents52. Dans les actes de
Pierre, le sénateur Marcellus, une fois converti par l’apôtre, offrit sa maison comme « tour» aux
vierges de Dieu ne sortant que le samedi de ces murs53. Dans le roman de Chariton, Dionysios,
ne réalisant que trop tard qu’il avait mal fait d’entreprendre un voyage vers la capitale perse en
compagnie de son épouse dont la beauté renommée les précédait partout, chercha à la
dissimuler, craignant l’assaut de rivaux qu’il compara à Paris-Alexandre. Ainsi parcourut-elle
les kilomètres dans une voiture aux rideaux tirés car “il ne reste qu’un seul espoir”, songea
Dionysios, “dissimuler ma femme; elle sera en sécurité si elle peut demeurer cachée”54. Dans le
‘>
«Actes de Pierre» dans Henry Daniel-Rops, Évangiles apocryphes, Paris, Cerf, 1952, p. 187.
‘ Achille Tatius, loc.cit., p. 949 et «Actes de Pierre», loc.cit., p. 187.
‘
«Actes de Paul» dans Henry Daniel-Rops, op.cit., p. 239 et 242.
°
«Actes de l’apôtre André», trad. Jean-Marc Prieur, Tumhout, Brepols, 1995, p. 104-105.
51 Chariton d’Aphrodise, «Les aventures de Chéréas et de Callirhoé» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 458.
Néanmoins, il s’agit d’un lieu commun grec opposant l’éclat à la noirceur.
52
«Proto-évangile de Jacques» dans Henry Danicl-Rops, op.cit., p. 53 et «Évangile du pseudo
Mathieu» dans Ibid, p. 66-68.
«Actes de Pierre», loc.cit., p. 207.
»‘ Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 457.
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Roman d’Apollonios de Tyr, la motivation du roi Antiochos pour camoufler sa fille est beaucoup
moins noble que celle du second époux de Callirhoé puisqu’elle consiste en un désir de
commettre l’inceste avec elle. À l’âge d’onze ou douze ans, la princesse fut violée par son père
qui poursuivit régulièrement, par la suite, ce commerce incestueux. À l’âge de quinze ans, elle
fut recherchée en mariage. Le roi voulut alors éloigner les prétendants et garder pour lui,
enfermée dans son palais, sa fille. Il opposa donc aux épouseurs une énigme à laquelle ils
devaient répondre correctement sous peine d’être décapités55.
Une histoire incluse dans l’Âne d’Or propose aussi le motif de Danaé: celle d’Arété.
Arété, dont le nom signifie «vertu », était la belle et noble épouse d’un homme jaloux et rude
d’ailleurs appelé Barbarus. Ce dernier avait pris l’habitude d’enfermer sa femme à la maison.
Or, Philésithère fut enflammé de désir pour cette dame, à la fois en raison de sa beauté, mais
surtout de sa chasteté et de la manière dont elle était gardée, ce qui lui posait un défi. Barbarus
partit ensuite en voyage, ordonnant à son esclave de demeurer près de sa maîtresse jour et nuit et
d’éviter qu’elle ait le moindre contact avec un membre du sexe opposé. Néanmoins, Philésithère
acheta l’esclave avec de l’or afin qu’il convainquît Arété de céder. La femme, parce qu’elle est
par nature légère56, n’hésita même pas. De la même manière, toujours chez Apulée, l’épouse
apparemment vertueuse d’un foulon se laissa aisément séduire57.
Le roman antique présente aussi un parallèle avec la cellule d’ascètes, telles Pélagie ou
Thaïs, laquelle représente une tombe, lieu d’isolement total. En effet, Anthia et Callirhoé sont
toutes deux enterrées vivantes puisque présentant l’apparence de la mort58. Dans les deux cas, la
tombe sera violée. Chariclée, pour sa part, n’est pas mise au tombeau, mais cachée dans une
grotte lors de l’attaque de l’île où elle se trouvait confinée. Thyamis, désespéré de remporter la
victoire, rejoignit alors la femme et la mit à mort dans la caverne, ignorant qu’il avait
transpercé, non pas Chariclée, mais Thisbé59.
Enfin, il existe une manière fort simple, pour les hommes, de se prémunir contre la
luxure qu’inspire la femme, soit d’éviter son contact. Nombre de personnages adoptèrent une
telle conduite dans la Légende dorée. Paule refusa elle-même de manger avec un homme, même
un religieux, depuis son veuvage jusqu’à sa mort, de même que Nonnus n’accepta de recevoir
Pélagie qu’en la présence des autres évêques, car, dit-il, il était pécheur60. Saint Augustin, Père
de l’Église, révèle dans ses Conftssions, dont Jacques s’ inspira pour rédiger sa notice, qu’il ne
«Le roman d’Apollonios de Tyr», loc.cit., p. 305-306.
56 Apulée, loc.cit., p. 312.
Jbid,p.3l0-313ct315.
Xénophon d’Éphèse, toc.cit., p. 43 et Chariton d’Aphrodise, loccit., p. 395.
Héliodore, loc.cit., p. 548.
60 La légende dorée, p. 167 et 836. Jacques tire son récit sur Pélagie d’une traduction latine du Ville
siècle d’un texte original grec ainsi que de Jean de Mailly. Ibid, p. 1415.
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permit pas même à sa soeur religieuse de vivre avec lui, redoutant les servantes qu’elle
requerrait. Il refusait, en effet, de donner la possibilité aux gens de sa maison de pécher ou aux
mauvaises langues de ragoter. À l’exception des moments où il était tenu par le secret, Augustin
ne conversait jamais seul à seul avec un membre du sexe opposé61. L’anecdote de l’évêque
André (chapitre de l’Exaltation de la sainte Croix), qui provient des Dialogues de saint
Grégoire, cherche aussi à illustrer le danger de côtoyer les femmes. Ce pieux prélat partageait,
en effet, sa demeure avec une nonne dont le diable se servit pour le tenter en lui inspirant du
désir pour elle. Néanmoins, l’évêque fut mis en garde contre les manigances démoniaques avant
d’avoir consommé son crime. Il renvoya alors toutes les femmes de son entourage62.
Bemard, dont Jacques tire l’histoire d’un agrégé de Jean de Mailly basé sur la Vita
prima, prit, quant à lui, la décision d’entrer à Cîteaux après avoir été sollicité par deux
femmes63. La première se glissa nue entre ses draps, uniquement pour voir Bemard s’endormir
malgré ses caresses. La seconde, une hôtesse, se montra plus déterminée. Elle le rejoignit dans
son lit, mais le jeune homme hurla, ce qui éveilla ses compagnons et fit fuir la femme. Elle ne
renonça qu’après deux autres échecs. Le lendemain, comprenant la menace constante posée par
le sexe opposé, le jeune homme se fit moine64.
La notice d’Arsène comporte, quant à elle, trois anecdotes démontrant la nécessité
d’éviter tout contact entre les religieux et les femmes. Arsène lui-même était un abbé vivant en
cellule et dont l’histoire fut préservée par les Vies des Pères du désert. Une noble vieille dame
voulut lui rendre une pieuse visite, Il refusa, mais l’admiration qu’elle lui portait la poussa à
insister. Arsène se fâcha alors, redoutant de voir parader d’autres femmes auprès de lui et
formula le souhait d’oublier bien vite tout de cette dame, laquelle fut si malheureuse qu’elle en
tomba malade. L’archevêque vint alors la consoler, lui expliquant que la femme est la ruse
première du diable pour tenter l’homme et que l’abbé avait simplement craint d’en être victime.
Un frère anonyme, dont le récit se trouve aussi au sein du chapitre de saint Arsène, voulut un
jour faire traverser une rivière à sa mère flétrie, Il se couvrit d’abord les mains, confiant à sa
parente qu’il redoutait le contact de sa chair féminine, laquelle pourrait suffire à éveiller en lui
le désir de la femme. Toujours dans le même chapitre, une anecdote raconte comment un jeune
disciple proposa à un dévot Père du désert d’aller voyager dans le monde. Le Père lui exprima
alors son souhait d’aller là où les femmes étaient absentes et le disciple rétorqua que seul le
désert répondait à ce critère. Le père résolut donc d’y demeurer65.
61 Ibid,p.692.
62 Ibid p. 757-759.
63 Sur la tentation de saint Bernard, voir le chapitre 6.
64 jj p. 658-659.
65 Ibid p. 999.
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Enfin, une dernière historiette illustre le dangereux pouvoir de séduction exercé par les
femmes sur les hommes. Le roi de l’Inde cherchait désespérément à ramener son fils Josaphat à
sa religion et au monde temporel. Le mage Théodas lui proposa, pour atteindre son but, d’user
de la faiblesse première des jeunes hommes la concupiscence. Afin de prouver la validité de
son propos, il raconta au roi l’histoire du prince dont les médecins avaient prédit la cécité à
moins qu’il ne demeurât dans l’obscurité la première décennie de son existence. Son père lui
construisit alors une caverne puis, dix ans après sa naissance, ordonna qu’on lui montrât le
monde. Lorsqu’il vit une femme, le garçon s’empressa de s’enquérir du nom de la créature. Un
soldat se moqua de lui en répondant qu’il s’agissait d’un démon séduisant les hommes. Le roi,
au retour de son fils, lui demanda ce qu’il avait préféré, ce à quoi l’enfant répliqua sans hésiter
les démons! Cette anecdote se trouve, sous une forme très semblable, dans le recueil Le rire du
prédicateur66.
Le thème de la fuite face à la femme est quasiment absent de la littérature antique.
Certes, Calasiris abandonne son sacerdoce et part en exil, loin de la tentatrice lui ayant inspiré
du désir67. Néanmoins, il s’attache ensuite à Chariclée comme â sa fille spirituelle, voyage avec
elle, visite les villes et rentre finalement chez lui. Le discours noircissant la femme se retrouve
dans la bouche de personnages homosexuels chez Achille Tatius où Chariclès, nouvel
Hippolyte, considère la femme comme un mal aggravé, non par sa beauté, mais par sa laideur68.
Ménélas, quant à lui, expose ce que Marcia Colish appelle la «théologie des cosmétiques >69,
c’est-à-dire qu’il associe la femme à l’artifice et à l’obsession de l’apparence. “Chez la femme”,
dit-il, ‘tout est artificiel, et paroles et attitudes. Si l’une d’elle semble belle, c’est le résultat, fort
laborieux des onguents. Sa beauté est faite de myrrhe, de teinture pour les cheveux ou de fards
[]70, les lèvres des garçons, elles, “n’ont pas recours aux sortilèges des débauchées pour nous
tromper [...]“. Notons, en conclusion, que l’amour et le désir sont figurés, dans la littérature
antique, par la même métaphore ignée que dans l’hagiographie. Chéréas et Callirhoé souffrent
du feu allumé en eux, le corps du jeune homme se consume71, de la même manière que Benoît
déplace, par la douleur, le feu de sa chair et que le “feu de la débauche”72 embrase Jérôme.
66 Cet ouvrage rassemble nombre d’anecdotes utilisées par les prédicateurs médiévaux. Dans cette
version, le prince est un jeune ermite allant â la ville pour la première fois et les femmes sont comparées à
des oies. Albert Lecoy de la Marche et Jacques Berlioz, Le rire du prédicateur. Récit facétieux du Moyen
Âge. Tumhout. Brepols. 1992, p. 44. La légende dorée, p. 1015. Jacques emprunte ce récit à un texte latin
du XlIe siècle. Jbid, p. 1475.
67 Héliodore, loc.cit., p. 574-575.
68
“[...] si elle (la femme) n’a pas la chance d’être jolie, alors, c’est un double mal.” Achille Tatius,
loc.cit. p. 882.
69 Ralph Howard Bloch, Medieval Misogyny and the Invention of Western Romantic Love, Chicago et
London. University of Chicago Press, 1991, p. 39-41.70 Ibid.p.917.
Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 386.
72 La légende dorée, p. 513.
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Malgré que l’enlaidissement et la mutilation ne soient donc pas recours commun dans la
littérature antique, la trop grande beauté, forme d’hybris, y est présentée comme source de
nombreux malheurs. Dans le Roman de Sinosis, trois prétendants de Mésopotamia, fille d’une
prêtresse, s’entre-tuent pour cette femme qu’Aphrodite a rendue délicieusement belle. Thaïs, de
même, avait causé de sanglantes querelles parmi ses admirateurs73. Le jeune anonyme de la Vie
d’ApoÏlonios de Tyane mourra parce que son physique a séduit l’empereur74 comme les amants
des sorcières d’Apulée se verront pris dans des filets magiques en raison de leurs charmes.
L’ensemble des héroïnes et des héros, à l’exception de Chéréas, souffriront que leur beauté
inspire l’admiration et les force à fuir, à affronter la mort, le viol, l’exil et la violence afin de
demeurer fidèles à leurs conjoints. Callirhoé s’en prend d’ailleurs à sa vénusté à plusieurs
reprises. “Beauté traîtresse, c’est toi la cause de tous mes maux”, pleure-t-elle, “[...] tu ne m’as
été donnée [...] que pour m’accabler de calomnies’75. Comme Galla76, elle ne souhaite plaire à
aucun autre qu’à celui qu’elle aime, Chéréas, et prie pour cela. Anthia, de même, accuse son
physique plaisant en ces termes: “Pernicieuse beauté”, “Beauté perfide, tu mérites ces outrages
[...J”, “Charmes qui ne me causez que malheur [...J”77. Chariclée fait de même.
d) Interprétation du thème
ï) L’homme (discipline) versus la femme (sacrifice, persécution et transgression)
Ainsi, le défigurement s’avère-t-il, dans la Légende dorée, une manière d’altérer
l’identité et de combattre la féminité sans doute plus radicale et permanente que le simple
déguisement. Cet enlaidissement peut être atteint par la mutilation, l’autopunition ou l’ascèse et
se présente comme une thématique fortement polarisée. En effet, si les hommes se blessent afin
d’éteindre leur propre désir, les femmes recourent aux mêmes méthodes afin de calmer les
ardeurs de ceux qui les convoitent, les hommes, en éliminant la source du problème, leur propre
beauté. Ainsi, la femme se conçoit-elle elle-même, selon le discours de la Légende dorée,
comme tentatrice née. Portant en elle la séduction, il lui appartient de prévenir la damnation des
hommes par sa faute. Nous pourrions nous demander si, à l’époque de la Réforme Grégorienne,
ce type de discours put peut-être augmenter la pression psychologique imposée à la femme en
lui assignant un rôle particulier dans le salut de l’Église et dans sa lutte contre le nicolaïsme. Par
ailleurs, en temps troubles, le malaise culturel tend souvent à s’exprimer à travers une
culpabilité collective. La société recherche alors la pénitence, quitte à se l’infliger elle-même78.
Ainsi vit-on apparaître, au XIIIc siècle, des groupes tels les flagellants, ainsi l’ascèse et la
° Jamblique le Babylonien, loc.cit., p. 39 et La légende dorée, p. $39.
Philostrate, loc.cit., p. 1293-1294.
° Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 479 et 461.
76 La légende dorée, p. 461.
Xénophon dEpliêse. loc.cit.. p. 30. 65 et 63.
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discipline se radicalisèrent-elles à la nième époque. Dans le discours populaire, ces pulsions
portent, chez les hommes, un certain sadisme contrebalancé par le masochisme associé au
féminin. Ces thématiques se présentent donc différemment selon le genre des protagonistes.
Pour les hommes, d’abord. l’autopunition, de même que la torture de l’objet désiré,
apparaît comme une voie disciplinaire, une manière de dompter leurs propres pulsions.
L’homme tenté par une dominatrice se tranche la langue afin de reprendre le contrôle suc la
femme qu’il craint tant79. Cette forme de mutilation pourrait d’ailleurs être un euphémisme de
l’autocastration80. En outre, elle prolonge la confusion des genres proposée par le viol d’un
homme en réduisant ce dernier à un silence féminin. Le châtiment de la langue coupée est aussi
appliqué aux personnages féminins. Christine, en effet, lança sa langue dans l’oeil de Julien,
comme le jeune anonyme de la notice de Paul l’Ermite coupa la sienne pour la cracher sur une
courtisane81. Or, il est question d’un épisode semblable chez ]amblique où une pythagoricienne
enceinte. Timycha. se sectionna la langue avec les dents pour la jeter au visage de Denys le
tyran82. Néanmoins, si l’objectif du bourreau est le même dans le cas de Christine et de
Timycha, soit de ravir l’usage de la parole à la victime, le résultat diffère. En effet, le premier
christianisme, de même que le pvthagorisme, apparaît comme une religion mystique, gnostique
et initiatique. Ainsi, la philosophe se tranche-t-elle la langue afin de conserver ses secrets que
cherchait à percer Denys le tyran83. De même, les notices d’André et de Cécile portent les traces
des origines initiatiques du premier christianisme. Valérien ne peut voir l’ange de Cécile avant
d’avoir été baptisé alors qu’André répond à Égée que, s’il désire savoir et comprendre son
enseignement, il doit d’abord se convertir84. Au contraire, les chrétiens plus tardifs souhaitent
parler, révéler la vérité divine et convertir les sceptiques et les païens. Le silence ne peut être
imposé aux saints par l’ablation de la langue (Longin, Léger, Christine85) ni non plus par la
crucifixion (André86). Même une épée en travers de la gorge (Lucie87) ou une nuque à demi-
sectionnée (Cécile88) ne parviennent pas à les faire taire. Ces histoires rappellent le mythe de
Philomèle violée par son beati-frère Térée qui lui trancha la langue afin de garder son crime
secret. La victime trouva tout de même le moyen de raconter son malheur à sa soeur Procné par
le biais d’une tapisserie. Néanmoins, toute punition n’est pas infligée par autrui et nombre de
Sigmund Freud, Le malaise dans la culture, Paris. PUF. 1 995. p. 79.
La légende dorée, p. 117.
80 Virginia Burrus. op cil
.
p. 27.
SI Motif T333.l (un homme se coupe la langue et la crache au \isage d’une tentatrice) dans Stith
Thompson, op ciL
82 Jamblique de Chalcis. loccit.. p. 103.
83 Le silence s’avère aussi une arme pour Callirhoé. Refusant de parler. l’héroïne se contente de
s’exprimer par ses larmes, son coeur et son esprit demeurant fermés à l’extérieur. Chariton d’Aphrodise.
loc.ciL. p. 412 et 468.
81 La légende dorée, p. 955 et 23.
85 La légende dorée, p. 526. 245 et $20.
86 Ibid.. p. 24.
87 Ibid..p.40.
88 Ibid.p.96].
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saints adopte la douleur comme voir d’imitatio. Si la souffrance physique n’ouvre pas, dans la
Légende dorée, tes portes du Ciel, elle tend à purger les désirs impurs. Ceci, par ailleurs, est
factuellement exact car la privation de nourriture et de sommeil ainsi que la douleur affaiblissent
la libido89. L’autopunition apparaît donc comme une voie pratique de discipline masculine
contre la tentation résultant de la fréquentation ou de la connaissance du sexe opposé.
Chez la femme, au contraire, la méthode la plus radicale de défigurement, c’est-à-dire
l’automutilation, ne semble pas être simplement un symbole, mais le reflet d’une expérience
réelle. En effet, si l’émasculation est une pratique défendue par l’Église, nombreuses furent les
femmes au Haut Moyen Âge qui se coupèrent le nez afin d’éviter le viol. Au xIle siècle, Oda
recourut à cette même pratique pour échapper à un second mariage et Élisabeth, un siècle plus
tard, menaça d’en faire autant pour tes mêmes motifs90. Prisonnière de sa beauté, il semble que
le seul moyen pour une femme de prendre en main son destin soit de détruire sa chair, de
devenir repoussante. Ce sacrifice, par ailleurs, ne lui aliène pas le véritable époux séduit
uniquement par la chasteté et la beauté intérieure91.
La mutilation de la femme, cependant, n’est pas toujours volontaire mais parfois
infligée. Cette thématique violente pourrait symboliser la transformation de l’enfant en femme,
ce passage menant à un âge où la potentialité d’une agression du corps féminin augmente92. De
plus, elle serait l’expression d’un désir masculin de viol sublimé93 alors que l’ablation des seins
représenterait un euphémisme de la défloration violente. L’amalgame de la pureté sexuelle et de
la fécondité dans le personnage d’une vierge, voire d’une enfant, est figuré par la présence de
lait dans sa poitrine. Elle est épouse de Dieu, donc jamais stérile. Elle rappelle à la fois la sainte
vierge Marie et Jésus lui-même dont le corps est nourriture. Enfin, étant à l’article de la mort, la
vierge apparaît ici en « gestation » de sa propre sainteté94.
L’ascèse radicale se présente comme une autre voie de destruction de la chair féminine,
associée au temporel. La maigreur, en effet, fait disparaître les seins et les menstruations. La
pilosité, de même, contribue à l’ambiguïté sexuelle d’un personnage. La femme à barbe devient
une semblable et non plus une opposée fascinante et attirante. La femme travestie agit de même.
89 Par ailleurs, l’ascèse entraîne un déséquilibre psychique que l’on interprétait autrefois comme un
contact avec le divin et, donc, le dépassement de soi.
90 Heinrich Gûnter, Psychologie de la légende. Introduction à une hagiographie scientque, Paris,
Payot, 1954, p. 240, La légende dorée, p. 940.
91 tbid.,p.461.
92 Thomas J. Heffernan, Sacred Biography. Saints and their Biographers in the Middte Ages, New
York, Oxford University Press, 1988, p. 277 et 283 et John Winkler, The Constraints ofDesire. The
Anthropology oJSex and Gender in Ancient Greece, New York, Routledge, 1990, p. 103-122.
‘ Thomas J. Heffeman, op.cit., p. 283.
Michèle Gérard, Les cris de la sainte. Corps et écriture dans la tradition latine et romane des Vies de
saintes, Paris, H. Champion. 1999, p. 54.
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La chevelure féminine constituant un voile naturel, la couper aide ainsi à l’humilité et au retrait
du monde de la sainte95.
ii) Daphnée (la nudité) et Danaé (la bonne femme)
Une fois enlaidie, la femme n’est plus assujettie à sa propre séduction, sa beauté
représentant un danger ainsi qu’un outil du diable pour nuire aux hommes pieux96. Ce
défigurement la libère, de même, de la honte de la nudité puisque son corps n’exerce plus
d’attirance97. La nudité constitue, par ailleurs, un outil du persécuteur des saintes. Symbole de
l’innocence première, elle est associée au baptême et à l’ascèse au désert. Ainsi, le corps nu
n’est-il pas nécessairement diabolique. Cependant, dans le cas des martyres, il semble que
l’objectif du persécuteur soit d’humilier, de souiller la femme en l’exposant. Il apparaît possible,
qu’en la présentant dénudée, le païen cherche à réinvestir son corps de son identité féminine
niée par le choix du célibat. En prouvant, que son corps est celui d’une femme, il chercherait à
lui imposer une identité biologique et sociale à laquelle la virginité et le christianisme
s’opposent radicalement98. Enfin, la nudité renvoie à l’initiation ainsi qu’à la faiblesse humaine:
la honte féminine, le désir et la peur des hommes99.
D’ailleurs, la Providence ne permet jamais que le corps de la sainte soit vu par les yeux
profanes. L’exposition suffirait, en effet, à souiller le corps féminin du péché de luxure d’autrui.
La lumière divine enveloppe la femme et aveugle le regard ou alors la chevelure100,
miraculeusement, la protège, comme dans le conte de lady Godiva. Quant à Lucie qui fige sur
place, prévenant ainsi son envoie au lupanar, son immobilisme pourrait symboliser le caractère
inébranlable de sa foi ou encore rappeler l’iconographie où ce trait signifie la transcendance du
corporel du sujet’°1. La dissimulation du féminin se retrouve aussi dans le motif de Danaé où la
tour n’est autre qu’une métaphore de la chasteté. Si l’amour éperdu éprouvé par une personne
sans jamais en avoir vu l’objet paraît moins insensé dans la Légende dorée que dans le roman
antiqu&°2, c’est peut-être parce que l’amour chrétien n’est pas matériel ou sensuel, mais
spirituel. Quoi qu’il en soit, cet amour se distingue du désir. C’est pourquoi le rôle de la femme
consiste à s’effacer loin de la gloire publique, loin de l’homme, danger et victime potentielle
La légende dorée, p. 945. Dans l’Antiquité, offrir ses cheveux aux dieux païens était courant. La tonte
des nonnes et des moines semble rappeler cette pratique.
96 Ibid., p. 26. Le diable augmente la beauté d’une tentatrice pour séduire l’évêque.
Ibid,p.208.
Cette hypothèse ne s’appuie que sur notre propre intuition, cependant.
Alexander Kazhdan, «Byzantine hagiography and Sex in the fifth to Twelfih Centuries», Dumbarton
Oaksfaper,44(1990),p. 135.
100 La légende dorée, p. 634 et 141.
lOi Nathalie Deliemeux, op.cit., p. 65-66.
102 Comparer: “[...J la beauté dont on a entendu parler, mais qu’on ne voit pas, est davantage désirée à
cause des deux aiguillons des désirs charnels, celui de l’amour et celui de la connaissance [...j’ et ‘[...]
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pour la gent féminine. Ainsi, une bonne fille ou épouse est-elle modeste et pudique au point de
se cacher. Solitaire, elle doit éviter les mauvais conseils et bavardages de son propre sexe103.
Ainsi, le défigurement, quelque soit la forme qu’il emprunte (automutilation, ascèse)
apparaît comme une manière plus radicale, mais certes semblable au travestisme et au
déguisement, de détruire l’identité sexuelle. La femme y perd les signes de sa féminité alors que
l’homme y combat les élans de sa chair. Châtiment ou moyen d’éviter quelque union chamelle
et / ou nuptiale, le défigurement est, au sein de la Légende dorée, directement relié à une forme
de conflit sexuel ou affectif. Il s’agit donc d’un élément thématique d’une importance majeure,
bien qu’il s’avère moins récurrent que certains autres types de motifs, tel le travestisme.
sans l’avoir jamais vue, (il) désira qu’elle devînt sa femme [...1. Telle est en effet l’impétuosité des
débauchés [...J”. La légende dorée, p. 330 et Achille Tatius, Ioc.cit., p. 900-90 1.
103 Paulette L’Hermitte-Leclercq, «L’image de la femme dans le De eruditione fihiorum nobihium de
Vincent de Beauvais» dans Michel Rouche, dir., Mariage et sexualité au Moyen Age. Accord ou crise ?,
Paris, Presses de l’Université de Paris-Sorbonne, 2000, p. 251.
Chapitre 11
Mariage, virginité et chasteté
La sexualité, l’amour. le désir et leur contrepartie, la virginité, ne se présentent pas
comme des thématiques sporadiques, mais récurrentes au sein du discours chrétien médiéval.
Leur étude soulève d’ailleurs celle des institutions chargées de les encadrer tels que le mariage
ou l’Église. Ainsi, ces thèmes très vastes se sub-divisent-ils en de nombreux motifs, tels la
prostitution. la maternité, le veuvage, la vieillesse, la violence conjugale et les relations entre
conjoints, tous liés à l’un des trois états de la femme, soit la vierge, l’épouse et la veuve. Ces
topiques touchent donc directement aux conflits affectifs et même, parfois, à la violence
d’origine sexuelle. Ces divers motifs se voient inclus dans de nombreuses notices de la Légende
dorée, telles celles d’Eustache. François. Bernard, Clément. Crisant, Cécile, Saturnin
(Perpétue), Julien. Thomas, Germain. Alexis, Paule. Élisaheth. Marie d’Égypte. Thaïs, Pélagie,
Théodore. Nérée et Aquilée, les 11 000 vierges. Boniface, Sébastien. Julienne, l’Assomption de
la bic’nheiuezise Vierge Marie, ainsi que. de manière moindre, dans bien d’autres, telles celles de
Nicolas. André, Moïse, Sophie, des sept fUs de Félicité. Hilaire, Adrien, André, Anastasie,
Mathieu. Pélage. Laurent, Mathias. dans la Nativité de saint Jean—Baptiste. l’Annonciation, la
Purification de ta bienhenreuse Vierge Marie’.
Les risques inhérents à l’union matrimoniale, la valorisation de la chasteté ainsi que les
autres motifs sexuels et affectifs liés aux différents états civils de la femme sont aussi exposés
dans le roman. Des récits comportant ce type de thématiques apparaissent chez Achille Tatius,
Apulée. Longus, Héliodore, Chariton, Jamblique le Babylonien. Philostrate ainsi que dans les
apocryphes de Jean, Pierre. André et Thomas et, de façon moins importante. chez Xénophon.
Jamblique de Chalcis, Eunape et dans les évangiles apocryphes de Jacques et de Mathieu.
Étant donné l’étendue de la thématique ici abordée, en offrir une bibliographie s’avère ardu.
Néanmoins, les oeuvres de Cooper. Coon et McNamara peuvent constiWer un point dc départ. Kate
Cooper. Tue Virgin and die Bride. Jdealized 11’omanhood in Laie .-lntiqui!y, Cambridge. Harvard
tiniversitv Press, 1996, 180 p.. .lo Ann McNamara, . !Veii Sang. Celibate JVomen in tue First Three
Centuries. New York. Haworth Press. 1983, 154 p.. Lvnda L. Coon. Sacred Fictions liait’ Woinen and
Hagiographu in Lote Antiquirv. Philadelphie. Universitv of Pennslvania Press. 1977. 22$ p. Pour la
sainte pénitente. les travaux de Karras. Miller. Pavloskit. Pinto-Mathieu et Ward s’avèrent très utiles.
Ruth Mazo Karras, «Holy Harlots. Prostitute saints in Medieval Hagiographv». Joui-na? ofihe l-Iistory ofSexua/iiy. 1(1990), 1. p. 3-33, Patricia Cox Miller. oIs There a 1-larlot in this Text ? Hagiography and theGrotesque». Journal of Medieval and Earl)’ \Iodr,i Stiidies, 33 (2003), 3. p. 419-435. Zova Pavloskis,
«The Life of St. Pelagia the Harlot. Hagiographie Adaptation of Pagan Romance». Classical Folio. 30, p.]3$-l49. Elisabeth Pinto-Mathieu. «Trois vies de pécheresses repenties les saintes Marie l’Egyptienne.
Marie-Madeleine et Thaïs». Revue des Sciences Humaines. 251 (1998). p. 89-109 et Benedicta Ward.J-loriots «J the DesertA Study of Repentaiice in Earlv 1ionastic Sources. Kalamazoo (Michigan).
Cistercian Publications inc.. 1987. 113 p.
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a) Mariage désavantages et sexualité
L’union matrimoniale. dabord, bien que non condamnée par la doctrine orthodoxe,
n’en comporte pas moins ses inconvénients. La jalousie masculine et le soupçon d’infidélité2,
dont il a précédemment été question (Cunégonde3. l’épouse de Julien et Macidiane, la mère de
Clément), ainsi que l’infidélité effective (Théodore). en sont quelques exemples. La violence
conjugale en est un autre. Detix personnages masculins de la Légende dorée se voient, en effet,
poussés à vendre leurs épouses respectives. Le premier, un soldat (Assomption de la
bienheureuse Vierge Marie), troqua la sienne au démon pocir de l’argent. S’étant préalablement
ruiné, il se sentit forcé de consentir au pacte. Son épouse, obéissante, le suivit donc vers le lieu
de l’échange sans poser de questions, mais sa profonde dévotion pour la Vierge la sauvegarda et
conduisit son mari au repentir4. Le deuxième homme â vendre sa femme, Eustache-Placide, fLit
forcé de fuir sa demeure avec sa famille lors d’un violent pillage. Il n’eut cependant pas de quoi
payer le voyage et, l’apprenant. le capitaine du navire réclama Théospita en dédommagement.
Eustache refusa d’abord, mais comprit qu’il n’avait pas le choix de céder sous peine d’étre tué.
Il abandonna donc son épouse et poursuivit sa rotite en compagnie de ses fils, uniquement pour
en être séparé presque aussitôt. Leur chemin. pourtant. se recroisa des années plus tard où tous
furent réunis, la femme pure de tout adultère5. Une autre dame fut ictime de violence conjugale
dans la Légende dorée, soit la noble femme que saint François rencontra un jour au cours d’un
voyage. Elle était maltraitée par son époux. lequel la contraignait à manquer à son voeu de
chasteté6. Heureusement, le saint put lui venir en aide. De même, une femme d’Aquitaine vint
trouver Bernard afin qu’il la délivrât d’un amant cruel, débauché et abusant d’elle depuis six
années. Cet amant l’avait d’ailleurs violemment menacée de mauvais traitements si elle osait
parler au moine7. Ainsi, la violence. l’incapacité de l’époux à protéger sa femme et son manque
de solidarité envers elle caractérisent-ils certaines relations conjugales présentées par la Légende
dorée.
De même, l’infidélité pimente un nombre important de récits romanesques. Certains
personnages en sont accusés à tort (Mélitté dans Achille Tatius). d’autres non (femmes du
foulon et du boulanger8). Bien que Pvthagore ait prôné autant la fidélité masculine que féminine
2 Motif K21 10.1 (femme calomniée) dans Stith Thompson. MotfJndex of folk Literature. A
Classification of Narrative Elements in Eolkstales, BaI/ads, .‘lJyths, fables, 1tfedieva/ Romances,
Exeinpla, fabliaux, Jest-Books and L ocal Legends. Bloomi ngton. lndiana Univcrsity Press. 1955-1958.
La légende dorée, p. 6] 8.
Ibid. p. 641-642. Cet exempluin provient du pseudo-Césaire de Heisterbach. ibid., p. 1347.
Ibid. p. $81-$8$. Ce récit, inspiré des Psetido-Clé,nentines. ne paraît pas attesté avant le viitc siècle.
La passion dont s’inspira Jacques date. par ailleurs, du Xe siècle. ibid.. p. 1435-1436.
Ibid., p. $24. Cette histoire provient de la Vita secunda et de la Legenda major. ibid. p. 1113. Par
ailleurs, jusqu’à tout récemment, le viol au sein du mariage n’existait pas.
ibid.. p. 667. Ce récit est tiré de la Vie de Bernard. Ibid.. p. 1352.8 Apulée. «Les métamorphoses)) dans Romans grecs et latins. trad. Pierre Grimai, Paris. Gatiimard.
1958, p. 3 15-318.
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et que sa lutte contre l’adultère ait surtout concerné les concubines des époux9, l’infidélité se
voit, dans la littérature antique, plutôt associée aux femmes. Le danger du désir féminin, outre le
motif d’Hïppolyte, se trouve exposé dans certaines historiettes d’Apulée, comme celle de la
femme qui tua son époux afin d’être libre pour son amant. Une autre, particulièrement
choquante, raconte comment une débauchée eut l’audace d’être prise par son amant alors que
son mari se trouvait dans la même pièce à inspecter une jarre. L’amant, surpris avec la dame,
avait, en effet, feint de montrer de l’intérêt pour l’objet et prétendu être venu dans l’intention de
l’acquérir’0. L ‘Âne d’Or n’est pourtant pas le seul texte à présenter des dames infidèles. Rufine,
femme adultère des actes de Pierre, fut possédée par un démon alors que Lycénion, épouse d’un
vieillard, le trompa avec Daphnis et qu’Arsacé (Héliodore) fut maintes fois infidèle à son mari.
Le désir féminin est si dérangeant qu’un homme alla jusqu’à réclamer la mort de son esclave en
raison du rôle tenu par celui-ci dans un rêve érotique fait par sa femme11. L’adultère, dit la mère
de Leucippé, est pire que le viol ou la mort puisqu’il déshonore’2. Dans l’apocryphe de Thomas,
un homme infidèle est puni de mort alors que, ressuscitée, la femme d’un assassin révèle les
deux catégories de damnés qu’elle a croisées en Enfer: les calomniateurs et les impudiques’3.
L’adultère n’est donc pas exclusivement féminin. Clitophon, d’ailleurs, manque à sa parole
envers Leucippé puisqu’il partage à une occasion la couche de Mélitté.
La violence s’avère être un second danger potentiel du mariage romanesque. Bien
qu’aucun héros ne vende sa femme, il arrive qu’il ne soit pas, tel Eustache, en mesure de la
protéger d’un enlèvement. De plus, certaines unions sont moins bien assorties que d’autres. Par
exemple, les soeurs de Psyché se plaignent de leurs maris, l’un étant vieux, avare et chauve,
l’autre si courbé par les rhumatismes qu’il ne l’honorait jamais’4. Nombreux sont les amants ou
les maris causant directement ou non du mal à leur partenaire, tel l’anonyme qui tua sa femme
dans l’apocryphe de Thomas’5. L’exemple le plus significatif de violence se trouve sans doute
dans le roman de Chariton où Chéréas, convaincu que son épouse lui était infidèle, lui donna un
coup de pied au ventre dans un accès de jalousie et de colère’6. Callirhoé tomba alors, le souffle
court et, offrant toute l’apparence de la mort, fut enterrée vivante. Repentant, Chéréas s’accusa
lui-même de meurtre et réclama la peine de mort.
Jambilque de Chalcis, Vie de Pythagore, trad. Luc Brisson et Alain Philippe Segonds, Paris, Les
Belles Lettres, 1996, p. 27 et 113. Nous présentons évidemment, ici, le Pythagore dépeint par les auteurs.
‘° Apulée, loc.cit., p. 178 et 303-304.
“ Jamblique le Babylonien, «Le roman de Sinosis» dans Photius, Bibliothèque. Codice 84 Janzblique,
trad. René Henri, Paris, Les Belles Lettres, 1960, tome 2, p. 39.
12 Achille Tatius, «Les aventures de Leucippé et Clitophon» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 909.
«Actes de Thomas» dans Henry Daniel-Rops, Evangiles apocryphes, Paris, Cerf, 1952, p. 264.
“ Apuiée, loc.cit., p. 227-228.
15
«Actes de Thomas», loc.cit., p. 264.
16 Chariton d’Aphrodise, «Les aventures de Chéréas et de Callirhoé» dans Pierre Grimai, op.cit., p. 391-
392.
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L’amour, d’ailleurs, comporte intrinsèquement un élément de violence envers la femme.
Désirant apprendre l’amour. Daphnis se renseigne auprès de Lycénion, laquelle lui révèle qtie,
lorsqu’il connaîtra Chloé, celle-ci ‘gémira et pleurera et sera toute en sang”7. Daphnis renonce
donc, du moins jusqu’au mariage, à rechercher davantage que des baisers de sa part, ne
souhaitant pas ‘la faire crier comme en présence d’un ennemi, ni la faire pleurer en lui faisant
mal, ni faire couler son sang comme si on l’assassinait”’8.
Par delà l’adultère et la violence, la stérilité représente un risque du mariage dépeint
dans le légendier de Jacques de Voragine ou trois épouses s’en voient affligées. La première est
la reine de Scarioth dont il fut question ati chapitre 4. Désirant un successeur, elle adopta, en
feignant une grossesse, un bébé exposé sur les eaux. Cet enfant, pour le malheur du royaume,
n’était autre que Judas. La reine conçut ensuite, mais son fils fut tué par son aîné qui s’exila. Les
deux autres histoires, entourant elles aussi les personnages dti Nouveau Testament, se terminent
sur une note moins tragique. Selon l’Évangile de Luc, les parents de Jean-Baptiste, Zacharie et
Élizabeth, comme Sara et Abraham. étaient vieux et sans descendance. Or, l’ange Gabriel vint
annoncer à la femme la naissance de son fils, ce dont son mari douta d’abord. Élizabeth. quant à
elle. “se réjouissait d’être délivrée de l’opprobre de sa stérilité, puisque c’était un opprobre pour
les femmes de ne pas avoir de fruit de leurs noces” ‘. Selon les apocryphes dont la notice de la
Nativité de la bienheureuse Vierge Marie s’inspire20. Marie fut elle-même un enfant miracle car
ses parents, Anne et Joachim, n’avaient toujours pas réussi, après vingt de mariage, à engendrer.
Chaque an, ils faisaient offrande afin de se voir accorder un enfant. Or. le prêtre repoussa un
jour Joachim. l’accusant d’être maudit et souillé par sa stérilité. Honteux, l’homme s’éloigna et
reçut alors la visite d’un ange qui lui annonça que sa prière serait bientôt exaucée21.
La stérilité n’est pas un moindre mal pour la femme mariée de la littérature antique. Ce
thème ne se trouve cependant pas dans le roman et le seul cas de stérilité recensé dans notre
corpus antique est celui de Joachim et Anne relaté dans le Proto-évangite de Jacques et dans
l’Évangile du pseudo-Mathieu. L’infertilité y est présentée comme le pire des maux, mais le
couple, en raison de sa grande piété, se voit accorder un enfant22. La rupture du mariage ne
s’avère pas non plus thème récurrent dans la littérature antique. Maximilla (apocryphe d’André)
représente un des rares cas de dissolution23. Aucune épouse de roman ne divorce, si ce n’est
peut-être Callirhoé qui. mariée à deux hommes, doit nécessairement quitter l’tin d’eux,
Longus, «La pastorale de Daphnis et Chloé» dans Pierre GrimaI. opci!., p. 840.‘ Ibjd p. 840.
‘ La légende dorée, p. 434. C’est aussi l’avis de saint Bernard, Ibid.. p. 260.20
«Proto-évangile de ]acques> dans Henry Daniel-Rops, op.cit.. p. 49 et «Evangite du pseudoMathieu» dans Ibid., p. 66.
21 La légende dorée, p. 731-732.
22
«Proto-évangile de Jacques». loc.cit.. p. 49-50 et «Evangile du pseudo-Mathieu», loc.cit. p. 66.23
«Actes de l’apôtre André><, trad. Jean-Marc Prieur. Turnhout. Brepols. 1995. p. 201.
150
Dionysios, pour l’autre, Chéréas. Chez Apulée, une dame est répudiée par son époux boulanger
pour raison d’adultère24. Ce thème est absent de la Légende dorée.
Une autre thématique liée au mariage, soit la conversion du conjoint, s’avère plus
commune aux textes antiques que la stérilité ou le divorce. Dans les Co,tfessions de saint
Cyprien, la vierge Justine contribue ô la conversion de ses deux prétendants, Aglaïdas et
Cyprien. Hipparchia épouse Cratès le Cynique ô la condition d’adopter sa philosophie et son
mode de vie non conventionnel. De même, la femme de Pythagore semble avoir été initiée par
son mari25. Enfin, dans les actes de Pierre, le personnage de Candide, épouse du geôlier Quartus,
le convertit au christianisme et l’incite à libérer l’apôtre Paul de sa prison afin qu’il fuie en
Espagne25. La conversion du conjoint est d’ailleurs un thème récurrent dans la Légende dorée.
Jtistine parvint ô conduire ô la fois ses deux prétendants par sa constance et sa résistance aux
attaques magiques et démoniaques. Gallican, converti par l’action de Constance, renonça ô
l’épouser27. Ayant fait voeu de virginité, cette dernière avait néanmoins accepté ses fiançailles au
général, ayant eu bon espoir, non en vain, d’en faire un chrétien avant l’heure des noces.
Sisinnius, furieux contre Clément qu’il crut sexuellement intéressé ô son épouse. voulut s’en
prendre ô lui et fut puni d’aveuglement et de folie. Par la prière de Théodora, sa femme, il fut
sauvé et converti28. Ursule (11 000 vierges) et Crisant (Chrysanthe) convertirent leurs fiancés
respectifs29. La première accepta le mariage à cette condition, alors qu’à l’instar de Constance,
fille de Constantin (Jean et Paul), elle suggéra ô son père de ne pas décliner la proposition
nuptiale dans l’espoir de convertir le jeune homme. Crisant. quant ô lui, fit chrétienne Daria, la
chaste vestale. Cécile convertit Valérien au soir des noces alors que, selon Paul Diacre,
Theudeline (Théodelinde). par la christianisation de son époux Aigiluphe (Agilulf). permit la
paix entre l’Église et les Lombards. De même. Galla. soeur d’Henri. épousa le païen Étienne qui
se fit baptiser avec toute la nation hongroise. L’influence féminine positive ne se limite toutefois
pas à la conversion, mais pousse aussi l’homme ô adopter d’un comportement plus décent, la
femme représentant, depuis l’Antiquité, l’arbitre moral de la famille30. Gérasime, reine de Sicile,
tante d’Ursule, fit d’un homme très cruel, un agneau51. La femme anonyme rencontrée par saint
24 Apulée. loc. cil., p. 318.25 Diogène Larce. Diogenes Laeriius. Live.ç of Emineni Philosophers. trad. Robert Drew Hicks.
Cambridge. Harvard University Press, 1925. vol. 2. p. 101 et Porphyre. «Vie de Pythagore» dans Vie de
Pyihagore. Lelire à Marcella. trad. Edouard des Places. Paris. Les Belles Lettres, 1982, p. 44.25
«Actes de Pierre>) dans Henry Daniel-Rops, op.cit., p. 18$.27 La légende dorée., p. 443-444. Jacques utilisa Barthélerny de Trente qui s’inspira lui-même d’une
passion ancienne pour écrire cette histoire. Ibid., p. 1267.28 Ibid. p. 969-970.
29 Ibid. p. $6$ et 866. La légende d’Ursule provident d’une passion du Xc siècle alors que. dans le cas
de Crisant. Jacques de Voragine reprend Barthéleniv de Trente. Ibid. p. 142$-1429.
° Kate Cooper. opcil.. p. 145.
31 La légende dorée, p. $68. Jacques s’inspira, à l’instar dc ses collègues. de l’Historia britonum et du
Livre des révélations pour rédiger ce chapitre. Ibid., p. 1430.
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François dont il a été question plus tôt, parvint, avec l’aide de l’homme de Dieu, à amener son
mari à une vie chast&2.
Si plusieurs mariages de la Légende dorée comportent leur lot de peine, c’est sans doute
qu’ils sont, pour la femme du moins, imposés. Et si certaines saintes refusent d’y consentir au
prix de leur vie, d’autres jeunes filles se montrent obéissantes. telles Élisabeth de Hongrie et
Cécile, l’un des rôles fondamentaux de l’épouse étant la soumission, l’obéissance. Par ailleurs.
tous les mariages ne durent pas et certaines femmes, justifiées dans leur action par la religion,
rompent plus ou moins brutalement avec leur époux ou fiancé. Ainsi Julienne dédaigne-t-elle
d’épouser un homme qui a refusé de se faire chrétien33. Félicité ‘n’a cure” de son mari et préfère
le martyre en compagnie de Perpétue, laquelle repousse sa propre famille34. Migdomie
(Thornas), pour sa part, abandonne la couche de son époux. Le divorce, néanmoins, n’apparaît
jamais, la femme s’éloignant de son mari uniquement par sa chasteté ou sa mort.
Par ailleurs, la thématique du mariage blanc relève plus souvent d’une entente entre
époux que d’un rejet du conjoint. Ce motif est fréquemment appliqué aux couples vertueux.
Henri et Cunégonde, selon une légende du Xi’ siècle qui visait la canonisation de l’empereur et
de sa femme, firent voeu de conserver la chasteté dans l’union matrimoniale55. De même. Cécile,
mariée malgré elle à Valérien, le convainquit, durant leur nuit de noces. de respecter son souhait
de conserver la virginité et le convertit au christianisme36. Crisant, censé être ramené au
paganisme par sa fiancée, la christianisa. Puis, tous deux partirent prêcher ensemble, comme
mari et femme. L’apôtre Thomas lui-même contribua à gagner de jeunes mariés à la continence
totale. Provenant des apocryphes37, ce récit raconte le voyage de l’apôtre en mdc où il fut invité
au mariage de la princesse Pélagie et de Denys. Après avoir été bénis par Thomas, les mariés
goûtèrent des dattes, s’endormirent et rêvèrent de Jésus. L’apôtre leur expliqua, au réveil, qu’ils
devraient conserver la virginité. Ceux-ci acceptèrent puis terminèrent tous deux leur vie en
religion, comme évêque et nonne, après avoir partagé ensemble de nombreuses années.
D’autres personnages adoptèrent la chasteté dans l’union, non pas dès le mariage, mais
après quelque évènement. Dans le cas de Germain, une nomination au siège épiscopal
d’Auxerre constitua ce changement. Une fois évêque, il traita sa femme Eustochie “comme une
32 Ibid.. p. 824.
1hid. p. 214. Jacques de Voragine s’ inspire de Barthélemv de Trente et de Jean de Mailly ainsi que
de la passion originale du X’ siècle. Ibid. p. 1177.
Ibid.. p. 987. L’histoire de Perpétue est l’un des plus anciens récits de martyres. Jacques de Voragine
reprend ici Jean de Mailly qui se contenta lui-même d’Adon comme source. Ibid, p. 1470.
Hcrbert J. Thurston et Donald Attwater. Buller s Lites ofthe Saints. éd. rév.. Westminster. Maryland,
Christian Classics. ]988. vol. 3. p. 470-471. La légende dorée, p. 618.
Ibid., p. 954-955. Jacques utilisa ici la passion de Cécile. datant peut-être du V’ siècle, ainsi que Jean
de Mailly.
Ibid., p. 43-44 et «Actes de Thomas)>. Ioccit.. p. 263.
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soeur’38. Chez la plupart des personnages, cependant, cet événement entraînant l’adoption de la
chasteté est la naissance d’un fils. Agla et Euphémien demeurèrent chastes après avoir obtenu
Alexis. De même, Paule cessa d’avoir des enfants après avoir donné Toxoce, un héritier, à son
époux et devint alors continente39. Quant à Élisabeth. si elle ne connut pas un mariage blanc,
Jacques de Voragine précise bien qu’elle ne conçût jamais le moindre désir charnel, mais
partagea la couche de Louis pour se soumettre à ses obligations de mettre au monde et d’élever
des chrétiens40.
Dans le roman antique, la conversion du conjoint n’entraîne pas nécessairement le
bannissement de toute sexualité au sein du mariage. Le motifde l’union blanche n’est cependant
pas totalement absent du roman. Nombreuses sont les femmes néophytes des apocryphes qui,
une fois converties, se refusent à leur époux ou amant (Maxirnilla et Trophirne dans les actes
d’André, les concubines d’Agrippa dans ceux de Pierre, Mygdomie dans ceux de Thomas). Les
actes de Thomas proposent un mariage sans contact physique, soit celui de Denys et Pélagie.
Comme dans la Légende dorée, Thomas fut invité aux noces et y bénit les époux. Le récit
diverge néanmoins de celui de Jacques pour adopter une note plus encratique. En effet, Jésus
lui-même y prend la forme de Thomas pour prêcher la continence aux nouveaux mariés41.
Le roman, pourtant, ne se fait pas l’avocat d’une virginité perpétuelle, mais pré
matrimoniale. Leucippé, en fuite avec Clitophon, se dérobe à ses avances car, lui confie-t-elle,
Artémis souhaite qu’ils attendent leurs noces. Son fiancé exprime plus tard son profond souhait
de ne concrétiser leur union qu’après avoir obtenu la bénédiction de son beau-père. Le
deuxième mariage de Clitophon, quant à lui, demeure chaste, ou presque. Attristé par la
« mort » de Leucippé, le héros consentit au remariage avec Mélitté. Il ne put. cependant. se
résoudre à manquer à son voeu de fidélité envers sa première épouse et se refusa à partager la
couche de Mélitté. Il n’eut de rapport avec elle qu’en guise d’adieu, le jour où il la quitta afin de
retourner auprès de Leucippé qui n’était pas morte. Héliodore. pour sa part, présente la relation
de son couple romanesque d’une manière plus semblable à celle du mariage chaste qu’Achille
Tatius. En effet, ses deux héros, bien qu’amoureux et, en théorie, simplement fiancés,
demeurent tous deux vierges. Chariclée va jusqu’à exiger de son amoureux un serment selon
lequel il n’attentera pas à sa pudeur sans qu’elle ne le lui ait permis42. Malgré cela, elle
considère et appelle Théagène son mari comme il la nomme son épouse, ‘mais épouse vierge”43.
38 La légende dorée, p. 561. Cette notice vient de Jean de Mailly. Ibid.. p. 1315.
‘ Ibid. p. 165. Jacques utilisa la Vie de Paule par saint Jérôme.40 Ibid.. p. 933-934. Cette notice «apparut que dans la seconde version de la Légende dorée et fut
rédigée sur les témoignages des suivantes de la sainte recueillis en 1235 â l’occasion de sa canonisation.
Ibid. p. 1451-1455.
<(Actes de Thomas». /oc.cit.. p. 263.
42 Héliodore. «Les Ethiopiques ou histoire de Théagène et Chariclée» dans Pierre GrimaI. op ci!. p.621-622.
Ibid. p. 555.
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Malgré cela, ils se côtoient et se présentent souvent en tant que frère et soeur, métaphore aussi
utilisée par Achille Tatius et Jacques de Voragine (saint Germain)44. Cependant, cette situation
apparaît temporaire et rien n’indique qu’une fois officiellement mariés et arrivés au terme de
leurs aventures les héros conserveront la virginité. Enfin, si la continence totale dans le mariage
ne fut pas prêchée par les anciens, Pythagore, selon Jamblique, n’aurait pratiqué
qu’occasionnellement les rencontres chamelles avec sa femme45.
Aux antipodes du mariage blanc, la maternité, état résultant des noces, du moins dans sa
facette acceptable, touche aussi nombre de femmes de la Légende dorée. Résultant d’un acte
perçu négativement, la grossesse se termine dans une douleur dont l’origine serait la colère de
Dieu contre Ève. Un accouchement peut donc s’avérer fort pénible, tel qu’une historiette
contenue dans la notice de saint André l’illustre si bien. Une femme, dont le nom serait Caliopa
selon les apocryphes d’où son récit est tiré, était enceinte d’un meurtrier, mais ne parvenait pas à
mettre au monde et souffrait. Invoquée à son aide, Artémis, déesse de l’enfantement, avoua elle-
même son impuissance et suggéra à la femme de voir André. L’apôtre jugea sa douleur juste
puisqu’elle était mal mariée et païenne, mais la convertit. Elle put alors être délivrée46, félicité,
compagne de Perpétue, pria quant à elle pour accoucher rapidement afin de pouvoir mourir avec
les autres chrétiens dont la date du supplice avait déjà été fixée. Elle fut exaucée et, au prix de
souffrances, mit au monde un fils. Peu de saintes sont mères dans la Légende dorée, mais tel fut
le cas de Gérasime (11 000 vierges), reine de Sicile et mère de quatre enfants, d’Élisabeth, qui
ne “se souciait pas plus de ses enfants que de tout autre prochain’47, de Perpétue, de Félicité,
mère des sept frères, et de Sophie. Dans la Légende dorée, Vibia Perpétua, loin de démontrer la
tendresse maternelle dont la source originale témoigne, repoussa sans remords son fils toujours
au sein, le renia avec le reste de sa famille. Quant à Sophie et Félicité, elles encouragèrent leurs
enfants respectifs, trois filles et sept fils, à subir le martyre. Malgré le refus de la seconde à
“avoir pitié de ses enfants”48, selon les termes du préfet, toutes deux nous sont présentées
comme de bonnes mères préférant Dieu et l’âme des leurs à leurs corps. De plus, elles
souffrirent de voir mourir leurs petits et furent, par conséquent, martyres elles-mêmes plusieurs
fois à travers eux. Enfin, elles décédèrent après avoir enterré leurs enfants, Sophie d’un voeu,
Félicité sous la torture. La femme d’Hilaire, comme Sophie, trépassa en raison d’un souhait
exaucé par la Providence de suivre sa fille dans la tombe. Selon la Légende dorée, elle avait une
fille, Apia (Apra), qui voulut se marier, mais que son père poussa à demeurer vierge. Comme il
craignait qu’elle vacillât dans sa résolution, il pria Dieu de la faire mourir. Son épouse,
Achille Tatius. loc.cit., p. 1005 et La légende dorée, p. 561.
Jambliquc de Chalcis, loc.cit
, p. 113. L’objectif du mariage grec demeure d’avoir une descendance.
46 La légende dorée, p. 19 et «Actes de l’apôtre André». trad. Jean-Marc Prieur, Turnhout. Brepols.
1995, p. 111-112. Chez Achille Tatius, les personnages expriment leur désir de consommer leur passion.
La légende dorée, p. 941.
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apparemment dévastée, lui demanda d’en faire autant pour elle49 et décéda donc. La mère de
Bernard, Aaleth, est aussi présentée comme une mère chrétienne et aimante. En outre, elle
consacra ses sept enfants à la religion et les nourrit elle-même plutôt que de les confier à une
nourrice50.
Enfin, la mère dont le caractère nous est le plus détaillé entre les pages de la Légende
dorée demeure Paule. Sa vie nous est connue, entre autres, en raison de sa relation avec saint
Jérôme lequel rédigea d’ailleurs sa vita. Matrone. mêre de cinq enfants, elle souffrit beaucoup
de la mort de trois d’entre etix, trois filles dont l’une était bien mariée et une autre déjà en âge
de l’être. Une fois veuve, elle résolut de partir en pèlerinage malgré les pleurs de son fils tout
enfant et les supplications de sa fille car, bien qu’elle souffrît ‘comme si on lui arrachait le
coeur, elle surmontait, par son amour pour Dieu, l’amour qu’elle avait pour ses enfants51. Sa
fille Eustochie, vierge de Dieu, demeura avec elle puisqu’elles étaient unies par leur vocation
religieuse.
La maternité ne s’avère pas une thématique fort développée dans la littérature antique.
Peu d’héroïnes sont mères, sinon en devenir, puisque la majorité ne sont que fiancées ou
nouvellement mariées. Sosipatra eu bien trois enfants, mais il n’est nullement question d’eux
dans le texte d’Eunape autrement qu’en mention. Callirhoé fait exception. Enceinte, elle dut
accepter une seconde union, pour le bien de l’enfant. Néanmoins, à aucun moment Chariton ne
nous présente la relation entre elle et son fils. À la fin du roman, elle le laisse aux soins de
Dionysios pour partir avec Chéréas. le véritable père, espérant le revoir un jour.
Par ailleurs, mention est faite de nombreuses « mères sans enfantement >, à l’instar de
Théodore ou de Marine. En effet, l’adoption des bébés exposés s’avère pratique fréquente, alors
qu’une femme, la reine d’Éthiopie, parvient même à concevoir Chariclée de manière plutôt
magique, en regardant ttn portrait. De plus, une paternité spirituelle unit Calasiris à Chariclée et
Théagène52. Deux historiettes se rapportant à l’enfantement lui-même se trouvent dans
l’apocryphe d’André et dans le roman d’Apulée. La première est relatée par Jacques de
Voragine et raconte comment Caliopa, femme d’assassin, ne parvenait pas à accoucher. La
deuxième illustre le pouvoir d’une sorcière qui, pour se venger de l’épouse de l’un de ses
48 Ibid. p. 483. La notice de Sophie. allégorie de la sagesse divine, est absente de la version de laLégende dorée de la Pléiade. Pour les sept frères. Jacques emprunte à la passion originale, peut-être à
travers Jean Beleth. Ibid. p. 1280.
La légende dorée, p. 121. Jacques de Voragine emprunte ce récit à Venance Fortunat. Ibid.. p. 1115.° Ibid., p. 657.
Jacques de Voragine. La légende dorée, trad. J-B. M. Roze. Paris. Garnier-Flammarion. 1967, tome
L p. 163 et La légende dorée, p. 166.52
“Des enfants, répondit l’autre, étranger. que i’ai eus sans qu’ils aient de mère par fortune, les dieux
me les ont donnés, je les ai enfantés dans les douleurs de mon âme j” Héliodore, loc.cit
.
p. 571.
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amants, profita de la grossesse de celle-ci et la rendit perpétuelle, si bien qu’elle portait encore
après huit ans53.
b) Bonne épouse et veuve fidélité et dévotion
Ainsi, la Légende dorée ne propose pas que des histoires d’épouses infidèles et de
mariages malheureux. Le choix de la chasteté mutuelle dénote, en effet, une entente entre les
partenaires. Nombre de bonnes épouses acquirent plutôt ce titre en raison de leur dévotion et
leur fidélité cependant. Théodora, par exemple. pria pour son époux au point de lui faire
recouvrer la santé et le bon sens. Par elle, Sisinnius obtient le salut car “le mari incroyant sera
sauvé par la femme croyante”54, selon les termes de Paul. La femme d’Alexis, abandonnée par
lui, lui demeura fidèle et porta son deuil alors qu’il était toujours en vie, puis le pleura avec
émotion lorsqu’il décéda. Théospita et Macidiane. épouses d’Eustache et de Faustinien (père de
Clément), demeurèrent chastes malgré les pirates et le besoin alors qu’elles étaient séparées de
leurs maris. La femme de Julien, loin de l’abandonner dans l’exil pénitentiel, partit avec lui afin
de partager ses peines, sa pauvreté et les conséquences de son péché.
La totalité des héroïnes romanesques sont aussi de bonnes épouses. bien qu’elles ne
soient pas mères et qu’elles doivent parfois affronter des calomnies ou des jalousies masculines.
Toutes, elles demeurent fidèles au prix de menaces, d’humiliation et de violence. Dans les pires
épreuves, leurs corps et leurs coeurs n’appartiennent qu’à celui qu’elles ont choisi. Cette loyauté
est d’ailleurs prouvée à travers différentes aventures. Stir le point d’en être séparée. Anthia prête
un serment de fidélité à Habrocornês, emprisonné malgré son innocence. Jamais elle n’y faillira,
allant jusqu’à tuer et mentir pour y parvenir55. De même, Drusiana, poursuivie avec assiduité par
un prétendant, tiendra bon jusqu’à la mort et ne trompera jamais son époux Andronicus56
(apocryphe de Jean). Apulée nous propose trois exemples de bonnes épouses. La première est
Charité dont le mari ftit tué. Ayant appris la vérité sur sa mort, elle feignit d’accepter la passion
du meurtrier uniquement pour exercer sur lui sa vengeance. Après lui avoir crevé les yeux, elle
se poignarda sur la tombe de son défunt époux. La seconde est la femme d’un esclave cuisinier
qui perdit un jour le repas du maître par négligence. Comme il voulait se tuer, elle lui proposa
une ruse qui le sauverait, soit de remplacer le morceau perdu par de l’âne57. Enfin. Plotine
apparaît comme une épouse des plus fidèles. Mère de dix enfants, elle était la femme d’un
homme en vue à la cour de l’emperettr. Victime d’un complot, il fut exilé et Plotine partit avec
lui, “partageant tous les dangers, supportant pour le salut de son mari les veilles et les soucis et
«Actes de l’apôtre André». /oc.cit., p. III et Apulée. loc.cit., p. 150.
La légende dorée, p. 970.
Xénophon d’Ephèse, Les Ephésiaques. trad. Georges Dalmeyda. Paris, Les Belles Lettres. 1926. p.27-28.
56
«Actes de Jean» dans Henrv Daniel-Rops. opcfl
. p. 169.
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l’aidant à surmonter ses misères comme l’épouse de Julien. En outre, elle
prévint le pillage d’une auberge en éveillant chacun et regagna la faveur de l’empereur pour son
époux qui obtint un droit de retour.
Les bonnes épouses se prouvent, une fois veuves. univirae. tant dans l’hagiographie que
dans la littérature antique. Ainsi en alla-t-il, dans la Légende dorée d’abord, de Natalie, de
Paule, d’Élisabeth. d’Anastasie. de Galla (Pierre) et de Constance de Constantinople59. Les trois
premières semblent avoir été de bonnes épouses, Anastasie fut nioins heureuse en ménage et les
deux dernières connurent prématurément l’état de veuvage. Constance vit son fiancé mourir
avant le mariage et décida de demeurer chaste alors que Galla entra en religion, veuve après
seulement un an de vie commune60. Natalie. quant à elle, appuya son époux Adrien durant son
emprisonnement et ses supplices, menaça de le renier lorsqu’elle crut qu’il abdiquait sa foi, puis
mourut après lui avoir rendu les derniers hommages61. Élisabeth et Paule, enfin, usèrent de leur
veuvage pour embrasser la pauvreté volontaire62. La première fit voeu d’obéissance à un
franciscain du nom de Conrad, voeu dont elle ne pouvait être levée que par son époux, lequel
décéda en Croisades. Sa femme l’avait d’ailleurs fortement encouragé à y aller. Une fois veuve,
elle se dévoua à la religion et aux nécessiteux. Paule fit de même et partit en Orient pour mener
une existence d’assistance et de dévotion.
Néanmoins, l’âge n’éloigne pas toujours le problème de la sexualité en emporlant le
conjoint. En effet, la vieillesse représente un tabou de plus pour le commerce charnel, dans les
états de mariage comme de célibat. Élizabeth. mère de Jean-Baptiste, se cacha les cinq premiers
mois de sa grossesse, ayant honte qu’on crût qu’elle avait eu des relations sexuelles à son âge63.
Le danger du désir ne meurt effectivement pas avec les années, tel que le démontrent trois autres
anecdotes dont la première est tirée du chapitre d’André. Elle raconte l’histoire de Nicolas, un
septuagénaire ayant récemment abandonné ses débauches, niais qui rechuta. Néanmoins, la
courtisane refusa tout commerce car l’homme portait l’Évangile. Ce refus poussa le vieillard au
repentir64. Les deux autres exemples proviennent des Vitae Fatrum et se trouvent dans la notice
de Moïse. La première raconte comment un vieillard voulut partir en voyage, tout malade qu’il
était. Moïse le mit alors en garde contre le péché de chair. Le vieil homme n’en tint pas compte,
Apuléc, loc.cit.. p. 81-$7 et 299-300.
Ibid. p. 264.
La légende dorée, p. $70.60 Ibid., p. 460. La source de Jacques fut les Dialogues de saint Grégoire.61 ibid., p. 744-748. Ce récit est emprunté à l’abrégé de Jean de Mailly, mais les personnages d’Adrien
et de son épouse 1gurent au martyrologue romain. Ibid. p. 1375.62 Ibid.. p. 939-946 et 165-170. L’adoption de la ocation religieuse après la mort du conjoint
constituait une voie orthodoxe pour les femmes qui. jadis. avaient été poussées au mariage alors qu’ellesétaient trop jeunes pour s’y opposer. mais qui l’auraient peut-être voulu si elles en avaient eu lapossibilité.
63 Ibid. p. 431. Cette histoire est tirée de saint Ambroise.64 ibid. p. 19-20. Cet exempluni vient de Grégoire de Tours. Ibid, p. 1071.
157
se croyant immunisé contre le désir par son âge avancé et sa maladie, mais une vierge le soigna
et, une fois guéri, il la viola, donnant ainsi raison à l’abbé. Le second exemple raconte qu’un
homme se croyait physiquement mort en raison de son âge. Son interlocuteur lui répondit que
Satan, lui, n’était jamais mort.
Une fois veuves, les dames fidèles de la littérature ancienne demeurent souvent, elles
aussi. univime, telles la fille du paysan (Jamblique le Babylonien), Lucienne ou Sosipatra.
Cependant, les héroïnes ne sont généralement veuves qu’en apparence et temporairement
puisque le roman se conclut sur une réunion du couple en cette vie. Le thème du désir sexuel
diffère aussi légèrement, dans sa présentation. de la Légende dorée. Le motif de la sexualité
dans la vieillesse n’est, pour sa part. pas abordé dans le roman. Quant au désir des religieux, il
revient au sein de deux anecdotes, dont celle où Calasiris abandonne son sacerdoce, l’ayant
souillé en pensées avec Rhodopis. La deuxième concerne les prêtres émasculés d’un culte
oriental, faux chastes et imposteurs. pratiquant l’auto-flagellation en public. Apulée nous révèle
qu’ils se livraient en secret â des orgies ‘contre-nature, c’est-â-dire homosexuelles6<’. Ce thème
n’est donc pas non plus fort développé dans la littérature antique.
e) Virginité versus mariage
Ainsi, bien que le mariage ne soit pas déconsidéré par la Légende dorée, son statut
demeure nettement inférieur à celui de la virginité, particulièrement en raison de l’exclusion de
toute sexualité liée à ce dernier choix de vie. De plus, une épouse souffre nombre d’iniquités
ignorées de la vierge. Soumise, souvent méprisée, battue à coups de poings et de pieds, trompée
par son mari, la femme mariée met au monde trop d’enfants malades ou difformes. Ce discours
assez radical de Nérée et Aquilée ne reflète cependant pas la tendance générale du légendier67.
Pourtant, Domitille fut convaincue, e]le dont ]a mère avait été victime de tels traitements. Les
hommes, lui dirent les deux eunuques, sont cruels et impérieux, ils constituent un danger. Les
femmes, pourtant, selon le discours du légendier, leur sont inférieures. Dans la Purification de
la bienheureuse Vierge Marie, Jacques de Voragine explique que l’âme d’une fillette prend le
double du temps de celle d’un garçon pour entrer dans un corps alors que la mère doit se purifier
plus longtemps pour avoir mis au monde un enfant de sexe féminin puisque Jésus fut un homme
et Ève une femme68. Malgré tout, le mariage demeure une bonne chose, le rôle des épouses
65 Jbid, p. 997. Sainte Agathe. nue face à un vieillard, nia ressentir de la honte en raison de l’âge de son
visiteur. Néanmoins, son absence de pudeur releva aussi de sa propre laideur. Ibid.. p. 20$.66 Héliodore, loc.cit, p. 574-575 et Apulée. forci,.. p. 295-29$.67 La légende dorée. p. 40$. Peut-être la véhémence du discours peut-elle s’expliquer par la nécessité de
convaincre rapidement la femme de se détourner de la voie du mariage. Celui-ci n’est pas un mal en soi.
mais, tant que le choix demeure possible. mieux vaut opter pour le service de Dieu. Quoi qu’il en soit. ce
chapitre provient des Gesta Nerei. « suite » des actes apocryphes de Pierre. Jacques le reprend à traversBarthélemv de Trente. Ibid. p. 1247-124$.
68 Jbid. p. 192.
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consistant à mettre au monde et à élever de bons chrétiens. Le mari, pour sa part, doit protéger
la pudeur de sa femme, tel que l’indique Bernard69. Mathieu loue d’ailleurs l’institution
matrimoniale, mais condamne ceux qui convoitent l’épouse d’un autre70. Or, cet autre peut très
bien être Dieu. Les vierges sont, en effet, épouses de Dieu, comme les religieux sont unis à
Marie ou à une sainte, telle Agnès. Deux exemples présentent le mariage d’un clerc comme une
infidélité envers la Vierge. Celle-ci apparaît aux deux hommes pour les tancer et les questionner
sur leur préférence d’une autre épouse moins belle qu’elle71.
La virginité semble toutefois demeurer une voie de sainteté typiquement féminine.
Seulement six hommes de la Légende dorée s’y voient associés explicitement contre vingt-sept
femmes. Les avantages de la virginité paraissent nombreux, le plus important demeurant
l’absence du péché de chair. Celui-ci constitue une impureté la veille de l’eucharistie, tel que
l’illustre une anecdote tirée de Grégoire et incluse dans le chapitre de Sébastien72. Celle-ci
raconte qu’une femme ayant connu son époux la veille ne put pénétrer dans l’église sans être
prise par un démon.
Une vierge échappe par ailleurs aux trois opprobres de la femme mariée puisqu’elle
n’est pas stérile, ne pèche pas en concevant et ne souffre pas en enfantant, comme la sainte
Vierge elle-même. Celle-ci fut à la fois l’épouse pure, le temple de Dieu. Le ciel fut son lit
nuptial et sa mort scella son union matrimoniale’3. Elle n’eut nul besoin de se purifier après la
naissance de Jésus car elle était innocente de toute sexualité. Belle entre toutes, elle ne fut
désirée que de Dieu pour sa pureté et n’inspira jamais nulle concupiscence, sa chasteté
rayonnant autour d’elle74.
Par ailleurs, les vierges sont l’une des quatre catégories de saints de la Légende dorée
avec les martyrs, les apôtres et les confesseurs, tel que l’indique Jacques dans son chapitre sur la
Toussaint. Cet état, disent Augustin, Gilbert et Ambroise75, est supérieur à celui de mère et
d’épouse puisque une femme de Dieu est belle sans être souillée, ressemble à un ange et que sa
fertilité est toute spirituelle et sans douleur. Sa virginité est un ornement de pureté, sa nature est
calme, affranchie des passions dont elle dut d’abord triompher puisqu’elle est faite de chair.
“ Ibid., p. 259.
70 Ibid.. p. 777. Le récit de Mathieu est tiré des apocryphes du pseudo-Abdias.
° Ibid.. p. 737. Cet exemphim vient de ]ean de Mailly et de Césairc de Heisterbach. Jacques deVoragine. La légende dorée, trad. J-B. M. Roze. Paris, Garnier-Flammarion. 1967. tome 2, p. 479. Cettenotice est absente de la version de la Légende dorée de la Pléiade.72 La légende dorée, p. 138.
° Notice de 1’.4ssompdon de la bienheureuse Vierge Marie. Ibid. p. 633 et 260.
Ibid., p. 19$-199.
s Ibid.. p. 897-$99.
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Le désir féminin s’avère, par ailleurs. menaçant. comme le motif de Sthénébée le
suggère. Telles les vierges, les clercs ne sont pas nécessairement à l’abri des désirs charnels. Un
évêque anonyme (notice d’André). un docteur (notice de Barthélerny). Pierre le bouvier (notice
d’Hippolyle) et André, évêque de fondi (Exaltation de la sainte Croix), furent tous victimes de
ruses démoniaques destinées à les tenter. Benoît, quant à lui, domina ses pulsions par la douleur.
Néanmoins, un païen. Florent, tenta de lui nuire en introduisant dans le jardin de son monastère
sept femmes nues afin de mener les autres moines à pécher76. Paulin, tourmenté par la chair,
voulut abandonner l’Église et se marier, mais Agnês le délivra de ses désirs. Une image de la
sainte tendit la main et il lui passa l’anneau, épousant ainsi la sainte77.
La ]ittérature antique, quant à elle, n’offre pas une position unanime dans la
comparaison des états de célibat et de mariage. La virginité ne s’avère pas, comme dans la
Légende dorée, associée plus fortement aux femmes. Dans le roman d’Achille Tatius, le
personnage de Chariclès condamne la noce, la femme étant un mal78. De même, Jean, au sein de
ses apocryphes. tient un discours encratique. Selon lui. Jésus lui-riêrne aurait été contre l’union
matrimoniale puisqu’il l’aurait découragé trois fois de convoler, arguant qu’il devait appartenir
entièrement à Dieu79. Le mariage est donc chose impure, chimère satanique, justification des
folies de la chair, alors que la virginité est pureté. Philostrate prête à Apollonios de Tyane des
idées semblables. La sexualité, prétend-t-il, est une folie sauvage, un désir violent et insensé
auquel il n’aurait jamais cédé, même jeune. Le jeune adolescent que le philosophe rencontra un
jour en prison ajouta qu’il mourrait pour garder son corps pur et éviter le déshonneur infligé aux
femmes par les hommes. 11 était, en effet, désiré par un autre homme : l’empereur80. Pythagore,
maître de la philosophie dont Apollonios dépend, louait pour sa part l’institution du mariage, la
fidélité des époux. Quant à Chariclée qui prêchât jadis la virginité avec verve, elle dut nuancer
ses propos lorsqu’elle tomba amoureuse. La virginité, selon elle, était divine, immaculée, vertu
ultime menacée d’être souillée par l’amour, alors que son père considérait le mariage et la
maternité normaux pour une femme. Calasiris consola Chariclée en lui assurant que de
nombreuses vierges avaient succombé au dieu Érôs et que, si ne jamais connaître le désir était
un bien, une fois pris par lui, il valait mieux se marier afin d’éviter l’adultère et les souffrances
inutiles. Le mariage annulerait alors la honte du désir8t.
Les autres romans, quant à eux, se font l’avocat de l’amour et, s’ils ne prêchent pas la
virginité, ils le font de la chasteté et de la fidélité. Anthia refusa de perdre sa pureté par
76 Ibid.. p. 248-249. Ce récit provident des Dialogues de Grégoire. ibid.. p. 1192.“ Ibid. p. 142-143. Cette anecdote est prise chez Césaire de Heisterbach. mais s’inspire d’un mythepaïen antique où un homme passa un anneau au doigt d’une statue d’Aphrodite.
Achille Tatius. loccit.. p. 882.
«Actes de Jean». loc.cit. p. 183-184.
° Philostrate. «Vie d’Apollonios de Tyane» dans Pierre GrimaI, op.cir
.
p. lt)41-1042 et 1293-1295.Héliodore. loccit.. p. 582-583 et 613-6 14.
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l’adultère, comme Chariclée ou Leucippé. De même, la littérature antique semble se montrer
plus tolérante que la Légende dorée face à la sexualité légitime. En effet, si une dame de
Toscane du légendier fut possédée à son entrée dans l’église en raison de son usage du mariage
la veille. Pythagore assurait que l’accès au temple était permis à quiconque avait eu une relation
sexuelle à condition qu’elle fût légitime. Quant à l’apocryphe de Pierre, s’il présente l’histoire
d’une dame possédée, Rufine, il ne mentionne pas qu’elle l’ait été pour quelque raison sexuelle,
mais uniquement religieuse82. En outre, si le désir féminin se présente parfois de manière
menaçante dans le roman, il n’est pas considéré différemment de son équivalent masculin,
excepté chez Apulée qui « surreprésente)) les sorcières, les adultères, les débauchées et même
les adeptes de la bestialité. L’objectif des philosophes comme des héros, dans le maintien de la
chasteté, n’est pas en lien avec quelque principe théologique, mais cherche essentiellement à
démontrer leur maîtrise de soi82. La conviction philosophico-religieuse ou l’amour, doivent
simplement les hisser au-delà des plaisirs physiques et des èlans violents.
De plus, le roman d’amour met souvent en relation noce (union) et mort. Comme dans
le cas du mariage spirituel des chrétiennes, le décès consacre l’appartenance de la femme au
Dieu et sa pureté éternelle. Ce motif fort commun proviendrait du sacrifice païen de la vierge84,
mieux connu à travers le mythe de l’enlèvement de Koré-Perséphone, fille de Déméter (déesse
de la vie et de l’agriculture), par Hadès, dieu de la mort85. Nombre de romans se concluent sur
une noce (Héliodore, Achilic Tatius, Longus), comme une passio (noce spirituelle), plutôt que
de débuter par elle. Par ailletirs. la mort s’avère parfois la seule voie d’union pour les amoureux
(Charité, Théagène). Les métaphores rappelant le mythe de Perséphone sont nombreuses.
Callirhoé est mise en terre en habits de noces, le lit nuptial du deuxième mariage d’Anthia sera
son tombeau86. Telle Thaïs, libérée de sa « cellule n, elle prie d’y être laissée car, dit-elle, elle a
été consacrée à deux dieux Érôs et Thanatos (Amour et Mort). Enfin, Chariclès n’entendra pas
le chant d’hyménée, mais les pleureuses87.
Contrairement à la Légende dorée, le roman propose souvent des comportements et
vertus semblables, sinon identiques, pour l’homme et la femme. Comme elle appelle son époux
maître, il se dit son esclave, preuve de dévotion envers elle88. Il lui est, en général, fidèle malgré
82
«Actes de Pierre». loc.cit.. p. 189. La légende dorée, p. 138 et Jamblique de Chalcis. Ioc.ciL, p. 31.Les romans d’Héliodore et d’Apulée excepté.84 La légende dorée, p. 1130.
85 Selon le mythe. Déméter (c Terre-Mère »), déesse responsable de la ie sur terre, eut une fille dontHadès (l’n Invisible >) tomba amoureux. Il l’emmena donc sous terre et l’épousa malgré la volonté de samère. Afin de régler le litige. Zeus assigna à Koré-Perséphone une « garde partagée » de huit mois avec
sa mère et quatre avec son époux. Depuis. en guise de protestation. Déméter rend la terre stérile chaquefois qu’on cii enlève sa fille, ses déplacements symbolisant le cycle des saisons et de la vie (naissance.
maturité, mort et résurrection).
8» Chariton d’Aphrodise. loc, cii.. p. 393 et Xénophon d’Ephèse. lordt
.
p. 43-44.87 Achille Tafias. /oc.cit.. p. 888.,88 Ibid.. p. 1021 et Xénophon d’Ephèse. loc.cit.. p. 27.
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les épreuves, tout comme elle. Par ailleurs, la mort se présente souvent comme la seule voie
disponible pour conserver sa vertu, tant pour l’homme que pour la femme. Chariclée la choisit à
l’outrage, Anthia à la perte de son honneur. La vertu, en effet, confie Persinna à sa fille, est le
seul mérite d’une dame89. Selon Jamblique, Pythagore avait une assez bonne opinion des
femmes, les appelant o race de piété ». Leur vertu était des plus précieuses, à ses yeux,
puisqu’elles constituaient un intermédiaire entre les hommes (leurs maris) et les dieux, à l’instar
des vierges chrétiennes90. Certaines femmes, comme Sosipatra, éclipsèrent même leurs maris en
sagesse.
d) La sainte pécheresse
Enfin, la vierge et l’épouse / veuve / mère ne sont pas les seuls modèles de sainteté
féminine déterminés par la sexualité et le mariage et I ou leur absence à être présents dans la
Légende dorée. En effet, il existe un certain nombre de saintes paradoxales, à la fois pécheresses
et chastes, débauchées et ascétiques. Leurs histoires rejoignent une autre institution sociale
encadrant l’activité charnelle : la prostitution. Ce dernier thème se trouve d’abord dans une
anecdote sur Nicolas de Ban9’ dont l’un des voisins était si pauvre qu’il devait vendre le corps
de ses filles pour survivre. L’apprenant, Nicolas lui fit parvenir anonymement assez d’argent
pour qu’il pût doter son aînée. Si la prostitution et la débauche s’avèrent associés davantage à la
femme, la Légende dorée ne propose pas moins un saint pénitent, le seul, soit Boniface92.
Intendant et amant de la matrone Aglaé. Boniface était un ivrogne et un débauché qui se repentit
à l’occasion d’un voyage religieux, à l’instar de Marie d’Égypte. Il suivit et encouragea alors les
martyrs, tant et si bien qu’il fut lui-même pris et tué. Aglaé l’enterra, donna ses biens et se fit
religieuse. À cette exception, la pécheresse apparaît comme un modèle exclusivement féminin
de sainteté.
i) Origine du thème et pouvoir rédempteur de l’amour
Ce type de saintes proviendrait de l’Orient, soit des monastères égyptiens du IVe siècle
dont les habitants, peu intellectuels, prisaient avant tout le thème de la chasteté93.
Particulièrement appréciés à Byzance, rassemblés dans les Vitae Patnnn, ces récits connurent
une popularité grandissante au XIC siècle en Occident avec l’essor de la dévotion portée à la
Madeleine et au sacrement de la pénitence. Marie de Magdala représente en effet le prototype de
Héliodore. loc.cit.. p. 612.90 Jamblique de Chalcis, loccit.. p. 27 et 31.n Ibid. p. 29. Jacques s’inspira de Jean Diacre (fin du ix’ siècle) à travers Barthélerny de Trente et Jeande Mailly pour rédiger ce chapitre. tbid. p. 1074-1075.92 Jacques de Voragine. La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze, Paris. Garnier-Flammarion, 1967, tomeI. p. 356-357. Cette notice serait, selon Maggioni. tin alout postérieur au légendier. Elle est d’ailleurs
absente de la version présentée par la Pléiade.
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la sainte prostituée et influença, en particulier, l’Égyptienne au même prénom. L’histoire de
Marie-Madeleine, personnage issu d’un amalgame de différentes femmes du Nouveau
Testament, anonymes ou éponymes, est résumée dans la Légende dotée. Belle, riche et
parfumée, elle appréciait les plaisirs de la chair, puis, ayant entendu Jésus prêcher, elle se
convertit et alla à lui. En pleurs, elle se jeta à ses pieds. La coulée des larmes, selon la pensée
ancienne, devait évacuer le fluide associé et expulsé autrement par la sexualité. Par ailleurs,
l’aspersion des pleurs symbolise le baptême. Malgré ses péchés. la pécheresse fut accueillie par
le Christ et atteignit la sainteté après une vie d’ascèse, de pénitence et de piété94.
Une autre pécheresse de la Bible est présente dans le légendier de Jacques de Voragine
sous forme d’exemple cité par la Vierge d’Antioche afin de se guider dans son choix déchirant
entre religion et virginité. Raab, personnage de l’Ancien Testament, fut une prostituée, mais elle
se convertit et trouva le salut95. Néanmoins, les saintes pénitentes dont les récits sont les plus
détaillés s’avèrent Thaïs, Pélagie, Marie l’Égyptienne et Théodore.
L’histoire de Thaïs pourrait remonter au IVe siècle, mais ne fut connue des Latins que
deux siècles plus tard. Le nom de Thaïs fut associé à ta profession d’taipa / ineretrft dès
l’Antiquité païenne. Elle fut une véritable prostituée attachée à Alexandre le Grand puis à
Ptotérnée ainsi qu’une courtisane fictive de l’Eunuque de Terence. Lucien, dans son Histoire
véritable, prénomma sa prostituée Laïs. Quant à Paphnuce. l’homme de Dieu, son nom fut porté
par un important Père du désert du Ve siècle. Selon la notice de Jacques de Voragine, Thaïs était
si belle que ses amants se ruinaient et s’entretuaient potir elle. Paphnuce. avant eu vent de cette
situation, se rendit auprès d’elle en feignant être un client et découvrit qu’elle était chrétienne.
L’anachorète lui parla alors de ses péchés et la troubla au point où elle se jeta à ses pieds, en
larmes, et lui promit de lui obéir afin d’obtenir le salut95. Paphnuce la conduisit donc dans un
monastère où il l’enferma dans une cellule, scellant la porte. Elle y demeura trois ans, au pain et
à l’eau, à vivre dans son urine car elle le ‘méritait ainsi”97. Paphnuce demanda ensuite l’avis de
saint Antoine et de son disciple. lequel lui indiqua que le moment était venu de libérer Thaïs.
Cette dernière fut donc contrainte de quitter sa cellule malgré son désir d’y demeurer. Elle resta
avec les soeurs jusqu’à sa mort, quinze ans plus tard.
La vie de Pélagie aurait pour origine une homélie de Jean Chrysostome98 (IVe siècle),
mais aurait été écrite par Jacques le diacre, pseudo-témoin oculaire. Elle serait, en outre, le
S. L. G. Benedicta Ward, opcit.. p. 5 et 102.
La légende dorée. p. 510-512.
Ibid. p. 331 etJosué, 2.1-21.
Le personnage de lhornme de Dieu, agent du salut de la femme, représente I’Eglise et le Ciel lui-
même alors que la femme illustre la nature humaine intrinsèquement portée au péché.
La légende doiée. p. $40.
Zova Pavloskis. op.cit.. p. 139.
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résultat d’une certaine confusion entre plusieurs saintes du même nom. Pour Usener, Pélagie ne
serait qu’un substitut d’Aphrodite, la déesse pécheresse par excellence99. Quoi qu’il en soit, ce
récit appartient au genre comportant un très grand nombre de points communs avec le roman
antique et la mythologie biblique : la vie de pénitente. Dans cette vita. le rôle de l’homme de
Dieu nécessaire à la conversion de la sainte y est tenu par Nonnus. évêque de Damielle. Pélagie,
pour sa part, était une courtisane, quoique originellement une actrice’00, fort riche et belle.
Amoureuse du luxe, elle se parait et se parfumait (telle la Madeleine) tant et si bien qu’on la
surnommait Marguerite (perle). Fière et indépendante, elle menait une vie impudique. Or, un
jour, elle passa à travers la ville et Nonnus l’aperçut en tête d’un splendide cortège. En larmes, il
tomba à genoux, reconnaissant en elle un désir plus grand que le sien de plaire, elle au monde,
lui à Dieu. Plus tard, la dame l’entendit prêcher et fut si touchée qu’elle se repentit, selon le
motif de la [tetévotct’°’. Elle écrivit alors à l’évêque pour qu’il la reçût, mais celui-ci n’accepta
qu’à la condition de se trouver en présence de nombreux pairs, avouant lui-même sa nature
pécheresse. Elle se jeta alors à ses pieds en versant des larmes et il la baptisa. Quelques jours
plus tard, elle s’enfuit et alla vivre dans une cellule au mont des Oliviers, passant. aux yeux de
totis, pottr un homme. Nonnus sembla pourtant savoir où elle se trouvait car il envoya par la
suite Jacques, son diacre, lui rendre visite, mais celui-ci ne la reconnut pas. Elle mourut trois
jours plus tard. L’évêque ainsi qu’une grande foule de religieux s’aperçurent alors de son sexe et
la mirent en terre avec respect’°2.
La troisième pénitente, Marie l’Égyptienne, pourrait avoir été inspirée d’une anecdote
de la I7ie de C’yriacns où deux hommes aperçurent, au désert, une danseuse repentie fuyant leurs
regards en raison de sa nudité’°3. Une tradition de sa vita, rédigée à la première personne,
semble provenir de Sophrosinus, mais Jacques dc Voragine emprunte aux versions composées à
la troisième personne’°4, vraisemblablement écrites entre le tVe et le VIe siècle. Le rôle de
l’homme de Dieu s’avère ici différent de chez les autres pécheresses et est attribué à Zozime,
nom d’un véritable Père du désert. Ce dernier partit un jour à la recherche d’une personne
supérieure à lui en piété et tomba sur Marie, une forme noire et imprécise dans la solitude
désertique, qu’il se mit à poursuivre. Elle le pria, l’appelant par son nom, de lui prêter un
vêtement pour se couvrir et de ne point se prosterner devant elle puisqu’il était prêtre et elle
simple laïque. Contrairement à Nonnus ou Paphnuce, Zozime ne convertit pas Marie, mais
constitue plutôt son témoin. Il incarne l’Église encadrant et authentifiant la sainteté de la
De plus, Aphrodite est une déesse double, représentant à la fois l’amour vulgaire, populaire, physique
et noble. pur, « céleste ». La première. l’Aphrodite Pandémos. est fille de Zens et Dioné alors que la
seconde, l’Aphrodite Urania. naquit de la castration de Cronos et de la conque.
°° La légende dorée. p. 1415.
Metévoic signi fie repentir.
02 La légende dorée, p. 834-837.
‘° Herbert J. Thurston et Donald Attwater. op ci!.. vol. 2. p. 14.104 Elisabeth Pinto-Mathieu. opcit
.
p. 106.
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pécheress&°5. Ayant fui sa famil]e à douze ans, la femme se prostitua durant dix-sept années,
puis partit en pèlerinage par pure curiosité. À l’inverse de Pélagie ou de Thaïs, Marie semblait
vendre son corps pour survivre et non uniquement par désir. Or, une fois à Jérusalem, elle prit
conscience de ses fautes, empêchée qu’elle fût par la Vierge de pénétrer dans une église.
Honteuse, elle se mit à pleurer et fit voeu de pénitence. Elle passa ensuite quarante-sept ans au
désert. Le récit de sa vie conclu, elle pria Zozime de lui donner la communion à Pâques et de
revenir l’année suivante. Le prêtre revint donc et découvrit alors le corps de Marie, décédée peu
après avoir reçu le sacrement de ses mains, l’année précédente. Il l’enterra donc’°6.
Enfin, la légende de la dernière pécheresse, Théodore, IJaraît beaucoup plus récente. Sa
vie, traduite en latin au XIe siècle, proviendrait d’un anonyme du Xe. Jacques est d’ailleurs le
seul à avoir inclus celle sainte dans une legenda nova. Selon le récit. Théodore était une femme
mariée, contrairement aux trois dames précédentes, indépendantes de tout homme. Elle fut
poursuivie par un autre que son époux, résista longtemps, puis. finit par lui céder en raison des
charmes d’une magicienne engagée par son riche prétendant. Elle le regretta aussitôt, pleurant et
se tourmentant pour sa faute. Elle alla alors trouver, non pas un ermite ou un évêque, mais une
abbesse et prit conseil auprès d’elle. Puis, convaincue d’avoir péché, Théodore se travestit et
pailit vivre dans un monastère d’hommes. Elle y fut tenue responsable de la paternité d’un
enfant sur accusation de la mère et adopta le petit, se trouvant à la fois père et mère sans avoir
conçu. De mème, Marine eut un enfant sans pécher ni souffrir, en raison d’une calomnie de
paternité. À la mort de Théodore. son époux et l’enfant que tous croyaient être son fils devinrent
moines’07.
La sainte pécheresse n’est pas non plus sans parallèles, autant au niveau de ses motifs
que de son modèle, dans la littérature antique. La prostitution y est abordée de manière négative.
Aristomène (L’Âne d’or) condamne Socrate pour avoir préféré la sexualité et une débauchée à
ses enfants et sa maison108. Le lupanar est le châtiment dégradant imposé à certaines héroïnes
(Tarsia, Anthia) et dont elles s’échappent intactes, à l’instar des saintes. Le roman présente deux
histoires de dépravés repentis. tous deux des hommes. Le premier était le frère aîné
d’Apollonios de Tyane. Ivrogne, joueur, concupiscent et vanitetix, il paraissait irrécupérable et
pourtant son cadet en fit un homme meilleur. Quant à Callisthènes, le second, il avait une
conduite condamnable, ce pourquoi la main de Leucippé lui fut refusée. Frustré, il voulut
l’enlever, mais prit Calligoné, sa cousine, à sa place. L’ayant découvert, il ne la renvoya pas,
mais, tombé amoureux d’elle, changea du tout au tout. Il ne l’épousa pas avant d’avoir obtenu la
05 Ibid. p. 105.
106 . ‘La legende doree. p. 29$-jOl.
07 Ibid.. p. 496-500.
08 Apulée, loc.cit.. p. 149.
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bénédiction de son père qui lui fut accordé puisqu’il était devenu sage, bien élevé, vertueux et
totalement changé par l’amour’°9.
Si aucune femme débauchée n’est «convertie» dans le roman, un nombre important de
points communs lie ce genre à celui des saintes pénitentes. Comme pour Thaïs, Mésopotamia
(Roman de Sinosis) causa, par sa beauté, la mort de prétendants qui s’entretuèrent”°. En outre,
les pécheresses furent d’abord des femmes indépendantes, un peu à l’instar de Chariclée qui
refusait de se marier. Toutes les héroïnes, ou presque, rencontrèrent un homme qui les convertit
à l’amour, leur fiancé, rôle se doublant parfois de celui du pédagogue de l’amour véritable,
comme dans le cas de Clitophon. Il arrive aussi que la fonction de professeur soit endossée par
une tierce personne, en général un vieil homme comme Calasiris. Quoi qu’il en soit, la rencontre
de Pélagie et Nonnus ressemble fort à celle des couples romanesques. La sainte apparaît, en
effet, à la tête d’un immense cortège traversant la ville111. Or, Mithridate tomba amoureux de
Callirhoé à l’occasion d’une procession funèbre, Chariclée et Théagène s’aperçurent pour la
première fois en tête de cortèges religieux à Delphes, de même qu’Anthia et Habrocomès.
Arsacé vit Thyamis, pour son maLheur, au sein d’un défilé religieux et l’aima. De même,
Chéréas et Callirhoé firent connaissance à l’occasion de la fête d’Aphrodite, Lucienne fut
séduite par Apollonios de Tyr au cours d’un banquet. Thelxinoé et Aigilaé profitèrent d’une
célébration religieuse pour consommer leur amour une première fois alors qu’Hippothoos
exploita l’occasion d’une fête pour aborder Hypéranthès qu’il désirait tant”2. Après cette
rencontre, le personnage masculin, comme Nonnus, s’effondre à genoux, blessé par « l’amour »,
en larmes 113 Chéréas pleure et gémit, blessé tel un guerrier, Callirhoé demeure au lit,
larmoyante, Théagène et Chariclée souffrent, Habrocomès prie et sanglote. Il tombe à genoux en
soupirant. De même, Thècle ne prend aucune nourriture durant plusieurs jours, assise à la
fenêtre par laquelle Paul a ravi son coeur. Puis, elle se précipitera vers l’apôtre en prison,
“enchaînée par l’amour”1’4. Justine, aussi convertie par des paroles entendues à travers sa
fenêtre, se voit “enflammée de désir pour l’Esprit saint” et ne souhaite plus que rencontrer le
diacre les ayant prononcées”5. Pélagie, touchée par le discours de Nonnus, se convertit et
cherche à le voir par l’intermédiaire d’une lettre, à l’instar de Mantô. Leucippé s’ouvre à
l’amour en écoutant furtivement Clitophon alors qu’Anthia, oubliant la pudeur, oeuvre par tous
‘° Philostrate, loc.cit., p. 1040-1041 et Achille Tatius. loc.cit., p. 900-905 et 1020-1021.
“° Jamblique le Babylonien. loc.cit.. p. 39 et La légende dorée, p. 839.
“ Zoya Pavloskis, op.cit.. p. 141-142.
112 Chariton d’Aphrodise, loc.cit., p. 385-386 et 442. Héliodore, loc.cit., p. 591 et 675. Xénophon
d’Ephèse, loc.cit., p. 4-6, 36 et 57-58 et «Ce roman d’Apollonios de Tyr», trad. Michel Zink. Paris, Union
Générale d’Editions, 1962, p. 311-312. Ces cortèges religieux servaient d’occasion pour présenter les
femmes nubiles aux prétendants.
“3 Zoya Pavloskis, op.cit., p. 144 et La légende dorée, p. 835.
“
«Actes de Paul» dans Henry Daniel-Rops, op.cit., p. 230 et 233.
115
«La conversion de saint Cyprien» dans Thomas G. Ezzy, Amatory. Magie versus Thaumatur in
LateAniiquityNagiography, Mémoire de M. A. (Histoire), Université de Montréal, 1996, p. 187-188.
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les moyens à attirer l’attention de son amoureux’’6. Ainsi, nombre de ressemblances peuvent
être notées entre l’attitude des victimes d’Érôs et celles du Dieu chrétien.
e) Interprétation du thème
i) Virginité et élection : l’épouse de Dieu
L’amour et l’érotisme, il est vrai, portent en eux certaines dispositions intrinsèques à
servir la foi chrétienne, d’ailleurs définie par le terme « amour ». En effet, le paganisme
concevait déjà l’union des pôles opposés comme source première de toute vie, comme principe
religieux profond. L’érotisme serait donc, en lui-même, religieux’’7. Le christianisme définit de
la même manière l’union de l’âme (le féminin) au Dieu (le masculin), mariage spirituel toujours
fécond. L’union matrimoniale, en outre, apparaît comme l’engagement humain le plus total
alors que l’amour demeure l’expérience la plus puissante et agréable, émotion universelle et
entreprise de don de soi. de perte du moi dans l’autre’ . Ces éléments de l’existence se prêtaient
donc parfaitement à la description de la relation entre l’Homme et Dieu, ce qui s’avéra sans
doute d’autant plus vrai à une époque où le christocentrisme entraînait une fascination nouvelle
pour l’incarnation’’9. Ainsi, bien que plusieurs motifs aient pu perdre leur sens premier et ne
demeurer au sein de l’hagiographie chrétienne que comme réminiscence, la majorité parvint
sans doute à conserver son actualité, soit tels quels, soit â travers une réinterprétation. La
virginité, par exemple, si elle demeura une voie de sainteté typiquement féminine, ne dut pas
moins intéresser les hommes du Xllle siècle. En effet, l’inquiétude et la nécessité d’avoir un
corps et une âme purs. conséquences d’un choix de vie chaste depuis l’Antiquité, ne put que
prendre une grande ampleur à une époque où le clergé vit se renforcer la loi du célibat
ecclésiastique. De même, avec la montée des idéaux monastiques au sein de la population d’une
Europe surpeuplée et angoissée, les gens mariés ne purent manquer de s’inquiéter pour leur
avenir éternel, Les nouveaux interdits matrimoniaux contribuèrent sans doute à renforcer ces
idéaux de virginité au sein de la population. De même, la renaissance du dualisme en Occident
dut jouer un rôle dans la promotion de la chasteté’20. L’Église, malgré sa préférence pour la
virginité, rehaussa de beaucoup les lettres de noblesse du mariage et en fit un sacrement afin de
contrer le discours dualiste et de mieux contrôler les unions. L’hérésie cathare offrant davantage
‘‘ La légende dorée, p. 835. Xénophon d’Éphèse. eU.. p. 6 et 25 et Achille Tatius. loccit., p. 890-892.
‘‘ Walter Schubart, Éros et religion. Paris, Favard. 1972. p. 133.
Charles André Bernard. Le dieu des mystiques. Tome J: les voies de l’intériorité, Par,s, Cerf. 1994, p.510.
9 Le Seigneur y prit de plus en plus les traits d’un être humain souffrant, aimé par l’image tendre de la
mère vierge et de la pénitente. les deux Marie. Néanmoins, le légendier de Jacques semble tout ignorer dela mystique.
20 Aux premiers siècles, l’influence manichéenne avait teinté le christianisme dune idée encratique. Or,le dualisme reprit vie aux xi’ — xiii’ siècles, époque où la virginité se fit obsession générale.
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d’espace aux femmes, il importait â l’Église d’éviter de perdre ces fidèles en les incorporant
d’une manière à la fois intéressante pour elles et efficace’21. La Légende dorée, à travers sa
représentation des différents statuts (vierges, épouses, veuves, pécheresses), tend précisément à
rassurer les esprits en assignant à chacune une piété et une validation personnalisée selon son
état. À cet effet, les saintes offrirent à Jacques de Voragine une clef, une légende pour illustrer
ses idéaux grégoriens et dominicains.
La vierge d’abord, de par son choix de demeurer célibataire, ne partage pas son
allégeance et se consacre entièrement â Dieu’22. De même, il n’est ntillernent question, pour un
évêque ou un moine, de conci]ier son état avec le commerce charnel. Ce discours grégorien
condamnant le nicolaïsme et, par extension, la simonie, se reflète dans des anecdotes telles celle
de Paulin empêché de quitter le froc par ses obligations envers sainte Agnès ou celle de l’évêque
sauvé par saint André du péché de chair. Cette voie d’ascèse présuppose donc une division entre
la vierge et la société dont le mariage est l’institution fondamentale. Ceci n’implique cependant
pas que la jeune personne n’ait plus d’influence sur celle-ci. En effet, en se refusant à un païen,
la vierge participe à la mise en place d’un autre ordre que le sien’23, de même que la bonne
chrétienne repoussant un opposant au pouvoir temporel du pape et de l’Église. Par ailleurs,
devenant sainte et épouse de Dieu, elle se fait médiatrice entre le divin masculin et les hommes,
rôle typiquement féminin. Malgré son rejet de la féminité par le biais d’un choix de vie la
rendant « égale » à l’homme, le service de Dieu’24, malgré son refus apparent du pouvoir
patriarcal, la vierge de Dieu demeure un icône féminin d’obéissance. En effet, elle ne désobéit à
son père que par respect des volontés supérieures de son « époux » ou des ministres de celui-ci
et demeure un objet de désir menacé d’être souillé. Contrairement à l’homme, elle n’est que très
rarement tentée. Elle n’a pas à dompter son corps ni à redouter ce que le contact de l’« autre >
pourrait produire en lui. En somme, elle est une élue de Dieu qui, de par le don de grâce, n’a
jamais perdu l’innocence’25. Peu de saints s’avèrent, de même, immunisés contre la chair, la
plupart devant lutter pour conserver leur chasteté tant physique que mentale’26.
121 Cette récupération des lmmcs par l’hérésie comme l’orthodox,e semble être un phénomène urbain.
Au XllIe siècle, le nombre de saintes locales se multiplia en Italie et en Belgique. zones très urbanisées.22
«Actes de Jean». Ioccit., p. 183-184.
Selon Cooper. les femmes des apocryphes suivent l’exemple de Lysistrata (personnage d’une
comédie d’Aristophane), usant d’une « grève » sexuelle et amoureuse atin d’imposer un changement
socio-politique pour le bien commun. Cette théorie pourrait s’appliquer aux premières saintes qui ne se
refusèrent qu’à des païens. Voir le chapitre 5.
24 Conséquence de la chute, la division des rôles eonflnant la femme â l’infériorité est le résultat de la
sexualité, laquelle est ignorée des vierges.
25 John Arnold, «The Labour of Continence. Masculinity and Clerical Virginity» dans ivledieva/
Virginities. Cardiff, Universitv of Wales Press. 2003. p. 111.126 Saint Bernard est un exemple de ces élus insensible à la chair. La légende dorée, p. 658-659.
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ii) Chasteté et piété accessible
Contrairement à la virginité, la chasteté s’offre à chacun, y compris à ceux qui ont
convolé eti justes noces, «est-à-dire dans un mariage hétérosexuel approuvé par Dieu dont les
partenaires ont été choisis en fonction de leurs qualités morales et non financières et destiné à
produire des chrétiens. C’est pourquoi user de la sexualité dans la vieillesse est incorrect
puisqu’il n’est plus temps d’avoir des enfants dans ses vieux jours. À cet effet, le motif de
l’enfant miracle annule le péché de la conception après l’heure, faisant du bébé un don du ciel et
non le fruit de la Le mari ae, pour sa part. confère une identité basée sur la division des
rôles sexuels dans le cadre de la société temporelle et, par conséquent, apparaît peu compatible
avec la sainteté, Il est cependant possible de concilier les deux selon deux modèles, soit celui de
la femme battue, véritable martyre’28. et celui de l’épouse vierge. Le mariage blanc constitue
certes une voie, bien que peu atteignent la sainteté par son adoption seule, le martyre s’y
ajoutant généralement. Obligation antique, la cohabitation comme frère et soeur entre les
nouveaux membres du clergé et leurs anciennes épouses ne fut effectivement pas retenue par les
grégoriens. Si Germain dut renoncer à ne jamais plus toucher sa fetime une fois en possession
de la crosse et de l’anneau, l’importance accordée par ]acques de Voragine aux saintes
pécheresses semble plutôt refléter le problème posé par la répudiation des épouses de l’Église
grégorienne.
L’acte sexuel ne fait donc pas l’union129 puisque plusieurs époux de la Légende dorée
sont chastes (Cécile, Henri, Crisant...). De plus, si la continence est louée de Jacques de
Voragine, il ne paraît pas encourager les femmes à se refuser à leurs maris. Thomas précise bien
que c’est en raison de leur paganisme que Migdomie et Tertia peuvent s’éloigner de leurs
époux’30. En effet, la virginité ne doit ètre conservée à tout prix que par ceux en ayant fait le
voeu solennel â Dieu avant de s’engager ailleurs’31. S’il est en tout point préférable d’opter pour
la virginité, celle-ci ne s’offre pas à tous et l’important demeure de ne pas mélanger les statuts,
Un religieux ne peut revenir à la vie laïque sans commettre l’adultère envers son épouse
divine’32 et la femme mariée ne peut s’affranchir de son mari auquel elle est liée par une noble
institution. Ainsi, l’auteur de la Légende dorée ne propose pas davantage aux laïcs de rejeter te
mariage, discours des cathares, qu’aux clercs d’y recourir. Plutôt que d’abandonner son mari,
l’épouse se doit, lorsqu’il est dans l’erreur, d’user de son pouvoir moral pour te ramener sur ta
27 Jane Tibbetts Schulenburg, «Saints and Sex, ca 500-l 100. Striding Down the Nettled Path of Life»
dans Joce E Salisbury. dit., Sex in tue Middle Ages. A book of essays. Ne’ York et Londres. Garland
Publishing. 1991, p. 206-207.
28 Evelyne Patlagean, «Histoire de la femme déguisée en moine et évolution de la sainteté féminine à
Byzance». St,idi Medievali, J 7 (1976). 2, p. 621.
129 lI la rend indivisible cependant.
La légende dorée. p. 47.
‘ Ibid.p. 1016.
52 Euelvne Patlagean. op.cit.. p. 621. et La légende doiée. p. 737.
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bonne voie. La femme dévouée et fidèle peut, mais uniquement si elle n’a d’autre recours.
désobéir à son époux afin de se plier à une volonté supérieure, celle de l’Eglise. Afin de
convertir l’homme égaré et entêté, elle est tenue de recourir à l’aide de Dieu, par la prière ou à
travers ses serviteurs. Ainsi, la femme du soldat reçoit-elle l’aide de la Vierge en raison de sa
piété et une noble dame parvient-elle à réformer son époux grâce à l’assistance de saint
François’33. L’épouse. en somme, est le représentant de l’Église au sein du foyer puisque sa
loyauté première se doit d’être envers Dieu. Néanmoins, elle demeure sous la gouverne des
hommes et entre eux afin d’être détournée de sa corruptibilité naturelle’33. Cette alliance entre la
femme et l’Église fut aussi servie par le retour de la dot et l’adoption du double consentement
au mariage qui permirent à la première de disposer de sa fortune en faveur de la seconde.
Le dernier rôle de la mariée consiste à produire. sans plaisir ni désir, des enfants, surtout
mâles, et à les éduquer en bons chrétiens. Il n’est pas convenable que son amour pour eux
prenne le pas sur ses allégeances religieuses et elle ne doit espérer pour les siens que ce qui peut
leur assurer la vie éternelle. Ainsi, les mères encouragent-elles leurs enfants au martyre ou les
abandonnent-elles pour poursuivre une pieuse vocation. En effet, si l’état de mariage confine
la femme â l’obéissance et à la dévotion envers la société, celui de veuvage lui ouvre les portes
du Ciel.
Une fois libérée des liens du mariage par le décès de son conjoint, il appartient à la
femme de compenser la perte dc sa virginité par d’autres formes d’ascèse et de piété. La veuve
de la Légende dorée se consacre alors au service de Dieu. Ainsi, si son premier mariage fut
noble et légitime, son remariage équivaudrait à un péché d’adultère. Cependant, une seconde
union n’est pas nécessairement un péché pour toute femme, mais constitue un choix inférieur à
celui du célibat. Même recherchée, la veuve financièrement à l’aise devrait se refuser à trahir la
mémoire de son époux. en particulier à une époque de surpopulation où l’union des clercs avec
les veuves posait tin problème important13». L ‘univira adopte plutôt la chasteté totale, la
pauvreté, la charité et, enfin, l’obéissance. Plutôt que de léguer sa fortune à ses enfants, elle
s’adonne aux bonnes oeuvres, à la philanthropie, forme d’imitatio parfaitement adaptée à la
classe bourgeoise et à la société urbaine. En effet, le public des ordres mendiants était avant tout
constitué de citadins et de marchands. Ainsi, Jacques propose-t-il la charité comme voie de piété
‘ Ibid. p. 824 et 641-642.
Même la sainte Vierge demande Fassistance de saint Hippolyte pour guérir Pierre le bouvier plutôt
que dc le faire elle-même. Ibid.. p. 629 et Jacques de Voragine, La légende dorée, trad. J.-B. M. Roze,
Paris, Garnier-Flammarion, 1967, tome 2, p. 85. Chez Roze. elle « demande » au saint d’exécuter la tâche
alors que. dans la traduction de la Pléiade, elle le lui « ordonne ».
‘ Félicité. Sophie. Paule.
36 Jean-Charles Payen. «La mise en roman du mariage dans la littérature française des Xlie — xiif
siècles. De l’évolution idéologique à la typologie des genres» dans Willy Van Hoecke, Love and
Marnage in the Tweflh Centwy. Leuven. Leuven University Press. 1981, p. 230-231. Noce bigame
union d’un clerc et dune veuve.
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laïque accessible aux bourgeois en possession de richesses en espèces. Les dons de la veuve lui
permettront aussi d’atteindre la pauvreté volontaire, de pratiquer l’humilité et la patience, autres
formes de piété. Enfin, la veuve, comme la vierge et l’épouse. demeure sous la gouverne d’un
homme, un représentant de l’Église. Ainsi Élisabeth obéit-elle à son directeur franciscain et
Paule à saint Jérôme.
iii) La pénitente salut universel, soumission et « déférninisation »
La reconquête de la pureté à travers tin mode de vie adéquat se trouve aussi illustrée par
les vies des saintes pénitentes. Celles-ci relatent la transformation de courtisanes en saintes,
récupérant peut-être ainsi le souvenir de la prostitution sacrée païenne’37. Ces débauchées, à
l’exception de Marie d’Égypte. ne reflètent pas la situation de véritables pauvresses livrées à des
souteneurs que furent les filles de joie des mais incarnent plutôt la courtisane aisée
de l’époque classique, la <t mauvaise femme », celle qui ne cadre pas dans les normes sociales et
échappe à la gouverne masculine. Indépendantes et libres. Pélagie et Thaïs étaient riches et
orgueilleuses, s’adonnaient sans complexe aux plaisirs charnels et appréciaient le luxe, valeurs
opposées au christianisme. Les modèles féminins de sainteté présentent. il est vrai, d’étranges
contradictions, parfois superficielles, parfois profondes, qui s’expliquent en partie par les
ambiguïtés de la représentation et de la perception de la femme et du féminin par les détenteurs
et producteurs du discours depuis la rédaction de la Bible elle-même : les hommes. La femme
de Jacques de Voragine est, selon la tradition, <t portail de l’Enfer » et <t épouse de Dieu »,
responsable de sa piété et de ses fautes, mais dans l’obligation d’être encadrée et sauvée par
l’homme, menace et alliée privilégiée de l’Église, inférieure, mais détentrice d’une foi modèle
faite de croyance pure, pour éviter le terme <t aveugle >, de don total la rendant apte à recevoir la
grâce. Ainsi, l’aptitude à la séduction des pécheresses. plutôt que d’être combattue, fut utilisée
et réorientée vers Dieu’39. Ce désir, par sa simple présence, érotise ces légendes et la relation
unissant l’être désirant (la femme) à l’être désiré (le Dieu). Par ailleurs, ces vies participent à la
<t déférninisation » de la sainteté féminine puisqu’elles font de pécheresses des ermites asexués
ou indéterminés. Une fois converties par des hommes ou par la sainte Vierge, les femmes se
livrent à une ascèse qui détruit leur chair et adoptent tin silence dont l’antithèse, le bavardage,
est symbole associé à la femme. Elles deviennent donc viriles. Pélagie et Théodore allant
jusqu’à se travestir.
Virginia Burrus, Tue Sex Lites of Saints. An Erotic of .4,,cie,,t Hagiographj’. Philadeiphie.
Pensylvania Press. 2004. p. 131-132.
‘
Patricia Cox Miller. op cii.. p. 428.
‘ Selon Baudrillard. la séduction est une alternative à la sexualité et au pouvoir \‘irginia Burrus.
op.cit., p. 156-157.
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Ces vitae, parce qu’elles présentent le pardon et l’accession à la sainteté des pires
pécheurs, les prostituées, devaient servir, selon Coon’’°. à illustrer la vérité du salut universel.
En effet, elles tendent à démontrer que le désir est chose humaine et que le mauvais usage de la
séduction peut être racheté. Aucune faute n’est impardonnable. le seul préalable nécessaire à la
rémission étant la reconnaissance de l’état de péché et du besoin de miséricorde du pécheur. Si
Thaïs reçoit la grâce, c’est qu’elle a compris sa faute et demandé pardon. Sa foi. et non le
châtiment pénitentiel, lui a concédé la compassion de Dieu’”. Ceci ne signifie pas que
l’expiation ne soit pas nécessaire, mais celle-ci semble consister en une preuve de sincérité et
d’engagement de la part de la repentante davantage qu’en un paiement. La pénitence se présente
sous la forme de l’adoption de l’ascèse, de l’humilité, de l’obéissance, toutes ces valeurs
auxquelles l’ancienne vie des pécheresses s’opposait. D’indépendantes, les saintes se font
véhicule de propagande pour la soumission à l’Église et à l’homme. En effet, Pélagie est
convertie et guidée par l’évêque Nonnus, Thaïs par Paphnuce auquel elle confie entièrement son
sort. Théodore, pour sa part, entre dans un couvent masculin et s’y soumet atix traitements
injustes dont les moines l’accablent pour des fautes non commises. Marie, réformée par la
Vierge, fuit seule au désert. Pourtant, plus que toute autre, elle loue et respecte la direction et la
supériorité hiérarchique des sexes et de l’Église. Rencontrant Zozime, qui lui est inférieur en
perfection, elle refuse de le voir se prosterner devant elle et renonce à le bénir car il a la dignité
sacerdotale. Elle le prie plutôt de lui octroyer les sacrements142. Représentant de l’Église.
Zozirne, qui apprend l’humilité à travers la pécheresse, lui est néanmoins le médiateur
nécessaire du Ciel’33. Donc, même si les membres de l’Église furent très critiqtlés â l’époque de
Jacques de Voragine, ils ne sont ni saints ni irréprochables du fait de leur statut. Ils peuvent
pêcher en manquant d’humilité ou en concevant de la concupiscence. Mais, si l’Église n’est pas
parfaite en chacun de ses représentants’44. elle n’en demeure pas moins l’intermédiaire obligé du
Ciel. Cette propagande procléricale transparaït â travers, par exemple, un discours de l’apôtre
Thomas enseignant aux néophytes à suivre trois directives, soit ‘d’aimer l’Église, d’honorer les
prêtres et de venir écouter assidûment la parole de Dieu”45.
Ces vies purent et durent prendre une importance particulière dans le cadre de l’Église
grégorienne, hiérarchisée et plus ferme sur la question du célibat, et ce. malgré qu’elles
s’adressèrent d’abord aux moines de l’Antiquité tardive. En fait, ces histoires rassurantes quant
au péché de chair et au salut s’adaptèrent sans doute parfaitement. non pas uniquement au goût
du clergé séculier, mais à celui de tous puisque la prostituée symbolise l’expérience intérieure
‘° Lynda L. Coon op.cit.. p. 94 et XVII.
‘‘ La légende dorée, p. $40.
142 Ibid. p. 29$-300.
‘° Patricia Cox Miller, opcïL. p. 420.
‘ Les dominicains furent créés en reconnaissance et afin de combler les défauts et les faiblesses de
l’Eglise séculière.
‘° La légende dorée, p. 46.
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de l’âme146. En outre, avec la renaissance des bordels, mais surtout la répudiation des épouses
de l’Église aux XIe — XII1e siècles, la prédication et l’intérêt portés à ce groupe de femmes
augmentèrent. Il suffit de songer à Robert d’Arbrissel. Le message des Théodore et Thaïs put
rassurer et consoler ces répudiées’47 sans qu’elles ne suivent pour autant les pas de Marie vers le
désert. En effet, les saints demeurent des élus, souvent marginaux, ne représentant que rarement
l’expérience réelle des chrétiens. Ainsi, percevoir l’importance du nombre ou la sympathie du
portrait des saintes comme un reflet de la situation réelle des femmes ne serait probablement pas
tout à fait juste. La dévotion du XIIIe siècle à la Vierge ou à la Madeleine put coexister
parfaitement avec la montée de l’anti-féminisme comme la représentation théâtrale de pièces
présentant des femmes fortes ou admirables telles Antigone ou Lysistrata l’avait jadis fait avec
l’< androcenfrisme » de l’Athènes classique.
Néanmoins, le symbole, le fantasme, le message portés par les saintes, ou les topiques
leur étant souvent associés, n’en demeurent pas moins des plus révélateurs. À cet égard, les
motifs liés au mariage et à la virginité s’avèrent particulièrement riches et intéressants. Ainsi,
bien que ces thématiques soient fort vastes et incluent nombre de sous-thèmes assez diversifiés,
leur étude ne pouvait être contournée dans le cadre de la présente recherche, étant donné leurs
liens directs avec le conflit affectif et la violence sexuelle. De plus, ils rejoignent plusieurs
autres motifs, comme le refus ou le bris de l’union matrimoniale, le rejet de l’identité sexuelle,
la famille et les liens entre ses membres, l’articulation entre la société et l’Église, la perception
et la symbolique de la femme ainsi que bien d’autres topiques déjà étudiés entre les pages des
chapitres précédents. Il s’agit donc de thématiques, certes vastes et possédant des frontières
élastiques, mais néanmoins fondamentales dans le légendier de Jacques de Voragine et au sein
du discours médiéval plus large.
146 S. L. G. Benedicta Ward, op.cit., p. 33.
“v Ibid, p. W4 et 107.
CONCLUSION
‘La relation entre la fiction et la religion est à la fois très significative et instructive. En
un sens, toutes deux satisfont au même besoin de rassurer chacun sur son importance et
contribuent à donner un sens â l’enchevêtrement des expériences quotidiennes’.”
Ainsi, plusieurs thématiques provenant de la littérature antique survécurent au sein de
l’hagiographie chrétienne en raison à la fois de leur intérêt narratifet de leur capacité à servir les
objectifs de la religion. Ces motifs durent leur survivance â l’adaptabilité dont ils firent preuve
â l’égard des messages dont ils furent investis. En effet, leur capacité à véhiculer les valeurs
chrétiennes, indépendamment de leurs origines premières. provient dti fait que l’ensemble de
ces thêmes peut aisément être vidé de son contenu initial pour être remplis ensuite d’une autre
substance. Pour les catholiques, ce traitement consista généralement en un renversement total
des valeurs portées par les motifs2. Ceci ne signifie nullement que la récupération de la
thématique érotisme se fit sans heurts. L’ambiguïté semble au contraire accompagner souvent
ces motifs et les personnages leur étant associés, telles la sainte travestie ou repentante. Les
contradictions du discours paraissent d’ailleurs inévitables lorsque celui-ci se forge et se
transforme sur une longue période de temps dont le pivot demeure l’étape transitoire entre deux
êres historiques.
Lieu de continuité entre l’Antiquité et le Moyen Âge, entre le paganisme et le
christianisme, entre l’ancienne et la nouvelle sainteté, les thématiques tournant autour du désir.
de l’érotisme, de l’amour, de la femme et de la violence parlèrent aux contemporains de Jacques
de Voragine dans un langage agréable3, familier et patriotique celui de la légende et de
l’identité non seulement chrétienne, mais humaine. La grande majorité des motifs préchrétiens
de nature érotique fut ensuite récupérée pour servir d’exemple (Eustache) ou de contre-exemple
Traduction libre de l’anglais de John Robert Morgan. «Introduction» dans John Robert Morgan et
Richard Stoneman. dir.. Gi-eek Fiction. The Greek Novel in Context. Londres et Ncw York. Routiedge.
1994, p. 8. ‘The relation between fiction and religion is a highly significant and suggestive one. In a
sense, they cater to the sanie need to reassure the individual ofhis personnal worth and discover meaning
in the tangted web ofdaily experience.”
2 Zoya Pavloskis. «The Life of St. Pelagia the 1-larlot. 1-lagiographic Adaptation of Pagan Romance».
Classical PoIla. 30. p. 139 et Patrice Laurence. «Gérontios et la vie dc sainte Mélanie : hagiographie et
roman» dans Bernard Pouderon, dir., Les personnages du roman grec. Actes du colloque de Tours (18-20
novembre 1999). Lyon. Maison de l’Orient méditerranéen. 2001, p. 327. L’amour humain de régénérateurde la cité se fit catalyseur de la mortalité humaine. Kate Cooper, The Virgin and the Bride Jdeah:ed
îfomanhood in Late Antiquitv, Cambridge. Harvard Universitv Press. 1996, p. 46.
En effet. L’Eglise ne chercha pas à contrôler uniquement par la peur, mais usa dc tous les outils
attrayants, dont l’humour, afin de rendre son discot,rs intéressant. Ruth Morse. Tr,n1 and Convention in(lie Middle Ages. Rheoric, Representation andReulity. Cambridge. Cambridge Universit Press. 1991. p.63. Voir aussi. à ce sujet. Albert Lecoy de la Marche et Jacques Berlioz. Le rire du prédicateur. Récit
facétieux du ;tloyen Age. Turnhout, Brepols. 1992. 223 p.
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(Judas). L’érotisme, grâce à une représentation adéquate, s’avéra en effet apte à illustrer
parfaitement la morale chrétienne tournant essentiellement autour de la sexualité ainsi que sa
théologie. Mais, si certains thèmes se doublèrent effectivement d’un sens théologique4, leur rôle
plus particulier demeura de servir de balise de moeurs et, par ce biais, de définir des normes
identitaires. La Légende dorée peut prendre, au regard moderne, la forme d’une carte d’identité:
celle des chrétiens médiévaux5. L’ensemble du document pivote autour de l’opposition entre
illusoire et véritable, païen et chrétien. Les motifs érotiques contribuent à la redéfinition de
l’individu, qu’elle soit sexuelle ou religieuse, qu’elle s’exprime par la conversion, le
travestisme, le rejet des valeurs temporelles ou l’acquisition de la sainteté. En effet, la sexualité
concourre à situer un individu dans son groupe social, face aux autres. Par exemple, la vierge,
en refusant le mariage, se confine à un état transitoire entre la prépuberté et la maturité sexuelle,
entre le statut d’enfant et celui de femme. De même, l’érotisme distingue l’homme (l’être
désirant) de la femme (l’être séduisant), le laïc marié du clerc chaste.
Jacques de Voragine offrit donc à ses contemporains un guide leur permettant de
trouver leur place dans l’univers en tant que bons chrétiens, laïcs, religieux ou saints, de
délimiter le bien du mal et d’identifier l’ensemble des comportements à adopter selon leur
condition. L’amour du roman antique, à travers sa présentation et en lui-même, incarnait déjà
une expérience essentiellement identitaire, laquelle put aussi imposer, en la fixant et en la
contrôlant, la représentation, par exemple, de la femme, du corps, etc.6 L’amour et ses
manifestations physiques agissent donc comme un sujet tentaculaire permettant de traiter des
grandes institutions de la société humaine comme le mariage, la famille, la prostitution, la
morale et, ainsi, d’en contrôler la conceptualisation. Par ailleurs, l’incarnation de la doctrine
dans des figures et des légendes facilita la transmission du message, car le Moyen Âge, comme
l’Antiquité, privilégia l’exemple comme voie argumentative et didactique7. En outre, la
sexualité fascina jadis autant qu’aujourd’hui et nourrit la dramatique du récit, retenant ainsi
l’attention des auditeurs et des lecteurs du texte.
Les thématiques de l’amour et de la sexualité, pourtant, ne sont qu’une dimension, un
outil de la narrativité8, élément qui expliqua le succès inégalé de Jacques de Voragine. En effet,
‘ Tel que démontrer ta Providence ou promouvoir le mariage spirituel.
M. Boglioni remarque que la présentation et l’organisation du légendier autour des fêtes chrétiennes
permit l’identification et l’appartenance par la division du temps.
6 L’exemplum, selon Mile fauchez, est un discours autoritaire, un support à la doctrine et un argument
de persuasion morale. Maryse Fauchez, L ‘exemplum hagiographique. Etude de la table des exemples de
la Légende dorée (Lyon 1476), Mémoire de M.A. (Etudes Littéraires), UQAM, 1994, p. 56 et 89.
Michael Goodish, Vita Perfecta. The Ideal of Sainthood in the 13” Centuiy, Stuttgart, Anton
Hiersemann, 1982, p. 64 et Moses Hadas et Morton Smith, Heroes and Gods. Spiritual Biography in
Antiquity, freeport, Books for Libraries Press, 1970, p. 62.
8 La narrativité de la Légende dorée représente une clef essentielle de son succès. Une étude plus
théorique de ce concept et de ses composantes, tant pour la littérature du XJJe siècle que de l’Antiquité
tardive, aurait sans doute été fort pertinente dans le cadre de ce mémoire. Néanmoins, le temps nous
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sa Légende dorée présente les caractéristiques d’un roman. Plus qu’un simple résumé de vies et
de passions, le document propose des personnages aux traits typés, en eux-mêmes expressifs,
des dialogues enflammés, des revirement brusques de situation, des péripéties extraordinaires,
tous choisis en fonction de leur intérêt narratif. La clef de la popularité du légendier repose donc
sur cet élément et lui confere un succès semblable à celui du roman de chevalerie ou de la
nouvelle bourgeoise. À travers une narrativité mise au service de la théologie, Jacques sut
rejoindre son public laïc et lui inspirer de la peur, de l’indignation, des larmes, des rires, du
soulagement, des rêves.
Au coeur de l’âge d’or des conteurs, Jacques de Voragine mit donc au service des
citadins et de l’Église son talent pour la pédagogie et la narration en leur offrant la Légende
dorée. L’étude des origines et variantes, de la présentation et des valeurs sous-jacentes aux
thèmes du conflit affectif et de la violence sexuelle de la Légende dorée semble représenter une
clef pour la compréhension de la pensée, non seulement des clercs, mais aussi des gens du
commun éduqués et inclus dans le discours du prédicateur. En effet, il apparaît, â la lumière de
cette recherche et de l’historiographie dans laquelle elle s’inscrit, que Jacques de Voragine
chercha à guider les chrétiens dans leur piété quotidienne en offrant à chacun, selon son statut,
un guide de conduite et une voie d ‘imitatio appropriée. Ainsi, la charité se présenta-t-elle
comme une activité aisément praticable pour les bourgeois citadins à l’heure de la pauvreté
volontaire. De même, la femme trouva-t-elle un rôle particulier à jouer dans la mise en place du
nouvel ordre grégorien à travers, par exemple, la morale familiale et un certain contrôle de son
corps et de ses biens mis au service de l’Église.
Le rêve unitaire, loin d’être mort avec Romulus Augustule ou Lothaire JCt refit en effet
surface avec la papauté grégorienne, désormais prête à présenter au monde occidental ses
ambitions théocratiques9. Les tendances guelfes de Jacques de Voragine transparaissent à
travers sa présentation de la sainteté10. Le choix des modèles antiques, comme le martyr et la
vierge, correspond certes aux valeurs médiévales, mais dénote aussi une tentative d’englober le
patrimoine commun de l’Europe, l’histoire fondatrice de l’Occident” plutôt que de donner une
coloration locale au document. De même, selon le discours de la Légende dorée, les pécheurs
manque pour la mener. Notons seulement que les techniques littéraires des ordres mendiants ainsi que la
notion de littérature de divertissement pieux (unterhaltungsliteratur) forment des cadres dans lesquels la
Légende dorée s’inscrit certainement et qu’il aurait été intéressant de développer davantage ici.
Celles-ci peuvent d’ailleurs transparaître à travers le personnage du soldat chrétien luttant contre le
pouvoir temporel (Eustache). Alain Boureau, L ‘événement sans fin. Récit et christianisme au Moyen Age,
Paris, Les Belles Lettres, 1993, p. 102.
10 La réforme grégorienne ainsi que les luttes entre guelfes et gibelins ne présentent cependant qu’un
arrière-plan général du contexte de production de la Légende dorée. Sans doute une étude plus
approfondie du courant de vulgarisation dominicain du XJTIe siècle et des sources immédiates de Jacques
de Voragine serait-elle pertinence à mener. Nous n’avons malheureusement ni les ressources ni le temps
de la réaliser dans le cadre de ce mémoire.
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(épouses répudiées des clercs, usuriers, gibelins, etc.) purent-ils espérer obtenir le pardon et le
salut au simple prix d’une repentance sincère. Quant aux hommes d’Église, ils durent être
rassurés par un discours reconnaissant les difficultés de la chasteté et la possibilité d’être tenté.
Par ailleurs, il importe à chacun de ne pas chercher à outrepasser les limites de sa condition. Se
dresser contre la volonté de Dieu à travers ses ministres attirera sur le fautif le châtiment du
Ciel. Revenir sur un voeu sera condamné par les messagers de Dieu. Enfin, le saint est choisi de
Dieu, il n’appartient pas à chacun de s’embarquer dans un épisode de travestisme ou de révolte
contre l’autorité. Les formes de sainteté archaïque, de même, démontrent le caractère électif de
cette perfection. Le saint est et demeure avant tout un élu, Il est choisi en raison de
prédispositions particulières, telles la miséricorde d’Eustache ou l’aptitude à plaire de Pélagi&2.
Son destin ne lui appartient pas, il reçoit la grâce, suit (en tant qu’outil de révélation) un
parcours déjà tracé pour lui. Ainsi perçue, la sainteté n’est pas à portée de main et ne résulte pas
d’une ascèse sévère ou de gestes comme pouvaient choisir d’en poser tes hérétiques dualistes de
Lombardie. De même, la vocation religieuse ne relève pas d’une décision libre, mais d’un
appel13. Chacun, laïc ou clerc, doit donc demeurer à sa place respective et adopter la piété lui
convenant. Ainsi, de vieux thèmes romanesques purent-ils être utilisés par Jacques de Voragine
afin de véhiculer des valeurs nouvelles issues d’un contexte historique précis, celui du XIlIe
siècle.
Néanmoins, l’étude des seuls motifs érotiques et sexuels ne suffit pas à cerner
totalement l’ensemble du document, de l’époque de sa rédaction ou de son auteur, Il importerait
d’examiner d’autres composantes du légendier afin d’infirmer ou de soutenir les interprétations
proposées ici. Par ailleurs, la comparaison des thématiques de la Légende dorée avec celles
d’autres documents contemporains tendrait aussi à éclairer les particularités du discours de
Jacques de Voragine. Par exemple, le goût évident du dominicain pour la narration pourrait
devoir à la littérature non religieuse de l’époque. En effet, la croissance d’une culture laïque
férue de contes, de chansons de geste et de romans courtois ne put que justifier la pertinence de
la narrativité et des thématiques hagiographiques dont le Moyen Âge avait jadis hérité de
l’Antiquité païenne et de la première chrétienté. Ce type d’approche anthropologique
philologique14 permettra peut-être d’ouvrir de nouvelles pistes de réflexion sur un document
‘ La tendance, au XIIIc siècle, fut de freiner la sainteté vivante et le mysticisme du siècle précédant pour
opter plutôt pour l’universalité.
12 Alain Boureau, op.cit., p. 103 et Virginia Burrus, The Sex Lires of Saints. An Erotic of Ancient
Hagiography, Philadeiphie, Pensylvania Press, 2004, p. 140.
13 Sherry Reames, Legenda Aurea. A Reexamination of its Paradoxical History, Madison. University of
Wisconsin Press. 1985, p. 107.
14 Nous sommes conscientes que l’analyse de la Légende dorée offerte ici est limitée par l’absence d’un
réel travail de filiation entre les textes antiques originaux et le légendier. Un tel travail aurait permis de
prouver ou de démentir la présence des textes anciens dans le milieu de Jacques de Voragine ou dans
celui de ses sources directes. Par ailleurs, l’étude philologique des sources antiques dans leurs langues
originales aurait été bénéfique pour compléter notre travail. Cependant, nous ne possédons ni le temps ni
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(Judas). L’érotisme, grâce à une représentation adéquate, s’avéra en effet apte à illustrer
parfaitement la morale chrétienne tournant essentiellement autour de la sexualité ainsi que sa
théologie. Mais, si certains thèmes se doublèrent effectivement d’un sens théologique4, leur rôle
plus particulier demeura de servir de balise de moeurs et, par ce biais, de définir des normes
identitaires. La Légende dorée peut prendre, au regard moderne, la forme d’une carte d’identité:
celle des chrétiens médiévaux5. L’ensemble du document pivote autour de l’opposition entre
illusoire et véritable, païen et chrétien. Les motifs érotiques contribuent à la redéfinition de
l’individu, qu’elle soit sexuelle ou religieuse, qu’elle s’exprime par la conversion, le
travestisme, le rejet des valeurs temporelles ou l’acquisition de la sainteté. En effet, la sexualité
concourre à situer un individu dans son groupe social, face aux autres. Par exemple, la vierge,
en refusant le mariage, se confine à un état transitoire entre la prépuberté et la maturité sexuelle,
entre le statut d’enfant et celui de femme. De même, l’érotisme distingue l’homme (l’être
désirant) de la femme (l’être séduisant), le laïc marié du clerc chaste.
Jacques de Voragine offrit donc à ses contemporains un guide leur permettant de
trouver leur place dans l’univers en tant que bons chrétiens, laïcs, religieux ou saints, de
délimiter le bien du mal et d’identifier l’ensemble des comportements à adopter selon leur
condition. L’amour du roman antique, à travers sa présentation et en lui-même, incarnait déjà
une expérience essentiellement identitaire, laquelle put aussi imposer, en la fixant et en la
contrôlant, la représentation, par exemple, de la femme, du corps, etc.6 L’amour et ses
manifestations physiques agissent donc comme un sujet tentaculaire permettant de traiter des
grandes institutions de la société humaine comme le mariage, la famille, la prostitution, la
morale et, ainsi, d’en contrôler la conceptualisation. Par ailleurs, l’incarnation de la doctrine
dans des figures et des légendes facilita la transmission du message, car le Moyen Âge, comme
l’Antiquité, privilégia l’exemple comme voie argumentative et didactique7. En outre, la
sexualité fascina jadis autant qu’aujourd’hui et nourrit la dramatique du récit, retenant ainsi
l’attention des auditeurs et des lecteurs du texte.
Les thématiques de l’amour et de la sexualité, pourtant, ne sont qu’une dimension, un
outil de la narrativité8, élément qui expliqua le succès inégalé de Jacques de Voragine. En effet,
“ Tel que démontrer la Providence ou promouvoir le mariage spirituel.
M. Boglioni remarque que la présentation et l’organisation du légendier autour des fêtes chrétiennes
permit l’identification et l’appartenance par la division du temps.
‘ L’exemplum, selon Mile fauchez, est un discours autoritaire, un support à la doctrine et un argument
de persuasion morale. Maryse Fauchez, L ‘exemplum hagiographique. Etude de la table des exemples de
la Légende dorée (Lyon 1476), Mémoire de M.A. (Etudes Littéraires), UQAM, 1994, p. 56 et 89.
Michael Goodish, Vita Perjecta. The Ideal of Sainthood in the 13” Centwy, Stuttgart, Anton
Hiersemann, 1982, p. 64 et Moses Hadas et Morton Smith, Heroes and Gods. Spiritual Biography in
Antiquiry, Freeport, Books for Libraries Press, 1970, p. 62.
8 La narrativité de la Légende dorée représente une clef essentielle de son succès. Une étude plus
théorique de ce concept et de ses composantes, tant pour la littérature du XIte siècle que de l’Antiquité
tardive, aurait sans doute été fort pertinente dans le cadre de ce mémoire. Néanmoins, le temps nous
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TABLEAUX
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TABLEAU I
ÉPOQUE DES NOTICES COMPORTANT DES MOTIFS ÉROTIQUES / AMOUREUX
NOMBRE DE
NoMBRE
NOTICES NOMBRE DE NOTICES NOMBRETOTAL DE
ÉPOQUE HAGIOGRAPHIQUES NOTICESt TEMPORALES INCLUANT TOTAL DE
INCLUANT DES DES THEMES AMOUREUX NOTICES
. SANCTO
TIIEMES AMOUREUX
RALES ‘ EROTIQLJES TEMPORALESI ÉROTIQUES
Avant 0 3 0
Jésus-Christ
Antiquité 52 121 5
«r
— ir s.)
HautlioyenÂge 8 23 1
(k-X!s.)
Bas Moyen Age 3 6 0
(XIf —XHf s.)
Inconnu 1
Total
Le nombre total de notices correspond â la version du légendier de Roze. Les suppléments sont
cependant exclus, à l’exception de la Conception de la Bienheureuse Vierge Marie. L’ensemble des
tableaux suivants suit aussi la version du légendier de l’abbé Roze.
XII
TABLEAU II
TYPES DE SAINTES LIÉES À UN MOTIF ÉRoTIQuE / AMOUREUX
TYPES SAINTES’ (ET PERSONNAGES FÉMININS IMPORTANTS)
Épouses Anastasie (martyre), Cécile (vierge et martyre), Perpétue
(martyre), félicité j2 (martyre), Cunégonde (reine et épouse),
Migdomie et la reine, Théospita (martyre)
Veuves Paule, Sophie, Constance de Constantinople, Félicité IV
(martyre). Elisabeth, Galla
Martyres et vierges Ursule et les 1 1 000 vierges, Flavie Domitille, Cécile
(épouse), Lucie, Agnès, Agathe, Julienne, Vierge d’Antioche
(travestie), Apollonie, Pétronille et Félicula, Marguerite,
Christine, Euphémie, Justine, Daria, Cécile, Catherine, Justine
Vierges Iphigénie (reine et martyre), Cunégonde (reine et épouse),
Constance de Rome (reine), la sainte Vierge
Martyres Anast (épouse), Perpétue (épouse), Félicité I (épouse),
Théodora et Euphrosine, Théospita (épouse), sept suivantes
de Biaise
Reines iphigénie (vierge), Cunégonde (épouse et vierge), Constance
(reine)
Vierges, travesties / moines Marine, Marguerite-Pélage, Eugénie
Pénitente /pécheresse Thaïs
Pénitentes /pécheresses et Marie d’Egypte, Théodore (épouse), Pélagie
travesties
Les noms des saintes dont le récit est tiré de notices de saints masculins sont soulignés.
2 Amie de Pélagie.
Mère des sept frères.
XIII
TABLEAU III
MOTIFS ÉROTIQUES / AMOUREUX ET NOTICES DES SAINTES
NOMBRE DE SAINTES
NOMBRE DE NOTICES DE NOMBRE DE NOTICES DE COMPORTANT UN MOTIF
SAINTES (DONT LE NOM SAINTES COMPORTANT UN ÉROTIQUE /AMOUREUX DONT
FIGURE DANS LE TITRE) MOTIF ÉROTIQUE / AMOUREUX L’HISTOIRE SE TROUVE DANS LA
NOTICE D’UN SAINT
32 J27 19
TABLEAU W
NOTICES TEMPORALES ET MOTIFS ÉROTIQUES / AMOUREUX
NOMBRE
NOMBRE DE D’IIISTOIRES
NOTICES TEMPORALES TRAITANT:
NOTICES CONTENUES DANS
LES NOTICES
, 5 51. de lapurete de la Vierge ou des vierges
...,
2 22. de sterihte et d enfant miracle
3. d ‘anecdotes érotiques / amoureuses
4. d ‘anecdotes érotiques / amoureuses comportant
la Vierge
Nombre total de notices 8 16
TABLEAU V
TYPES DE SAINTS MASCULINS ET MOTIFS ÉROTIQUES / AMOUREUX
TYPES DE SAINTS DONT LA NOTICE COMPORTE UN MOTIF
NOMBRE DE NOTICESÉROTIQUE /AMOUREUX
Martyrs $
Confesseurs 3Laïcs
Rois / empereurs 2
Apôtres / évangélistes 8
Religieux Évêques / papes 9
Moines / ermites 6
xiv
xv
TABLEAU VI
MOTIF S ÉROTIQUES / AMOUREUX ET SAINTS MASCULINS’
TYPE D’hISTOIRES AMOUREIJSES I ÉRorjQus SAINrs
1. tentation / calomnie du saint Christophe, Josaphat, Bce, Ben
Bernard, Eusèbe, Jérôme, Loup
2. influence chrétienne du saint sur une femme Biaise, Chrysogone, Thomas (2),Pierre, Mathieu, Nicolas, Jérôme
Adrien, Crisant, Eustache, Julien,
3. relation saint /ftmme (fille, amie, etc.) Alexis, Hilaire, Germain, Loup,
Augustin
4. motifamoureux / érotique, virginité liée au saint Boniface (pénitent), Henri (vierge),
lui-même Lue (vierge)
5. histoire d’un personnage lié au saint André, Mathias (Judas), Clément,Bemard
Jean l’Aumônier, Barthélemy. Simon
et Jude, Pélage (4), Barlaam (2), Paul
6. anecdote/exemplum l’ermite, Sébastien, André (3),
Hippolyte, François. Moïse (2),
Arsène (2)
Les femmes dont le nom est souligné dans le tableau II sont exclues.
xvi
TABLEAU VII
CONFLITS SEXUELS ET AMOUREUX’
TYPES DE CONFLITS PERSONNAGES
Bris defiançailles Lucie, Domitille (Nérée), Clitophon / Cafligoné. Thècle
Refus de mariage arrangé ou Rosemonde (Pélage), Lucie, Agnès, Agathe, Julienne, Vierge
imposé d’Antioche, Pétronille et félicula, Marguerite, Euphémie,
(motif T3]]) Ursule, flavie Domitille, Euphrosine et Théodora, Iphigénie,
Marguerite-Pélage, Alexis, Crisant, Josaphat, clerc anonyme
(C. B. V. M.2), anonyme (Barlaam), Domitille (Nérée), clerc
anonyme (N. B. V. M.’), Hipparchia, Chariclès, Clitophon,
Leucippé, Chariclée, Habrocomès, Thelxinoé, Hypéranthès
(pédérastie). Ihècle (deux fois), ]ustine,
dans la noce Anastasie, femme anonyme (François), reine Tertia et
(motjfT3]5) Migdomie, Clitophon, Anthia (et Lampon), Maximitla et
Repus de hors noce Agapen, Chionée et Irénée, Suzanne (Vierge d’Antioche),
‘ .
. Catherine Macidiane (Clément) les quatre concubinessexualite
I d Agrippa, Drusiana, Trophime, Apollonios de Tyane et
adolescent anonyme, Callirhoé, Leucippé, Daphnis,
Chariclès, Habrocomês, Anthia (trois fois), Sinosis,
Pythagore (Jamblique de Chalcis), Tarsia
Refis d’un second mariage Natalie, Elisabeth, Galla, Anastasie, Paule, Constance de
(motif T]3L4) Constantinople, veuve (Clément), Callirhoé, Charité,
Chariclée. Anthia (deux fois), Habrocornès. Sosipatra
refus d’être Foi, Espérance et Charité (Sophie)
adoptée
refus de marier Christine (raison religieuse), Hilaire (christianisme), Conrad
Variantes safihÏe/choixdu li (peur de succession), voisin de Nicolas (raison
mari par la fille économique), Antiochos (inceste), Sosipatra, Pétronille
(christianisme)
fj d’être amis Myllias et Timycha
inceste, parricide Judas, Julien, Antiochos et sa fille (Apollonios de Tyr), Le
(motfs M343-4) Cilicien et sa fille (Apollonios Tyane)
OEdipe
Tentative ratée Sostratos (André), Macidiane (Clément), Cnémon
énigme Apollonios de Tyr, Démon en femme (André et Barthélemy)
Les personnages dont les noms sont soulignés proviennent des romans ou des biographies, ceux dont
les noms sont en italique, des apocryphes ou de la Conversion et / ou des Confessions de saint Cyprien.
Les autres réfèrent à la Légende dorée.
2 C. B. V. M. Conception de la Bienheureuse Vierge Marie
N. 3. V. M. : Nativité de la Bienheureuse Vierge Marie
xvii
TYPis DE CONFLITS PERSONNAGES
fille enfermée Christine, Josaphat, Marguerite-Pélage (grotte), Anastasie,
Ci
Danaé Aimé(e) sans Vierge d’Antioche, Marguerite-Pélage, Apollonios de Tyane,
(motf avoir été Callirhoé, Leucippé, Anthia, Habrocomès
T38].O.2) préalablement
vu(e)
Phèdre Sostratos (André), Macidiane (Clément), Cnémon, anonyme
Séduction (motf (Apulée), Timasion (Apollonios de Tyane)
ratée K2]]1.5)
(motf Sthénébée Femme d’Otton III (Pélage), Eugénie, Théodore, Marguerite
T331) (motfK2]]1) Pélage, Habrocomès
Violence conjugale Femme d’Aquitaine (Bemard), femme (François), Eustache,
femme du soldat (A. B. V. M.’), mère de Domitille (Nérée),
Chéréas
A. B. V. M. : Assomption de la Bienheureuse Vierge Marie
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TABLEAU VIII
SuPPLIcEs SEXUELS1
TYPES DE TORTURES SEXUELLES PERsONNAGEs
Viol Lucie, Agapen, Chionée et Irénée (Anastasie),
Suzanne (Vierge d’Antioche), Euphémie,
Anastasie (baiser), Domitille (Nérée), Daria,
vierge (Moïse), Justine, Thècle, Trophime
(André), Drusiana, Leucippé (menace), Daphnis,
Chariclée, Anthia (trois fois), fille d’Antiochos,
Tarsia (trois fois)
Exposition nue Agapen, Chionée et Irénée (Anastasie), Christine,
(motif 312.1) Hipparchia. Thècle (deux fois)
sans lait Christine, impératrice (Catherine), Agathe, Foi
Mutilation (Sophie)
des seins avec lait Christine, foi (Sophie), Catherine (lait à la place
(motfT592) du sang)
Lupanar Agnès, Agathe, Daria, Lucie, Vierge d’Antioche,
Trophime (André), Charité, Anthia, Tarsia, fille
du paysan (Sinosis en fait la concubine d’un
bourreau)
de viol/tentative Sostratos (André), Eugénie, vassal d’Otton III
(Pélage), Joseph, Habrocomès, anonyme (Apulée,
: séduction et meurtre)
de paternité Théodore, Marguerite-Pélage, Marine, diacre
anonyme (Simon et Jude), Brice, Joseph
. de sexualité illicite Vitalis Jérôme Henri Loup Macidiane etAccusation
Theodora (Clement), femme de Julien,
Cunégonde, Jérôme, belle-mère (N. B. V. M.2),
Timasion (Apollonios de Tyane), Cnémon
(débauche et violence), Clitophon et Mélitté,
Leucippé, Habrocomès, Callirhoé, ami
(Jamblique de Chalcis). Marie, Raid. Trophime
p d onpar les cheveux Julienn
Cheveux cheveux rasés Christine, Radegonde (Elisabeth), Leucippé
(motifQ488. 2)
Les personnages dont les noms sont soulignés proviennent des romans ou des biographies. ceux dont
les noms sont en italique, des apocryphes ou de la Conversion et / ou des Confessions de saint Cyprien.
Les autres réfèrent à la Légende dorée.
2 N. B. V. M. : Nativité de la Bienheureuse Vierge Marie
xix
TYPEs 0E TORTURES SEXUELLES PERSONNAGES
converti(e)s Christophe, Eusèbe, Pythagorepar des
impudiques non Agathe, Josaphat, chrétien anonyme (Paul
: converti(e,)s l’ermite), deux femmes (Bemard), Leucippe
• par des converti(e}s Migdomie, Crisant, Domitille (Nérée), Ephrem
Tentation vertueux(ses) (Thaïs), Clitophon
par des Non André (E. S. C.’). Callirhoé. Rhodopis
neutres converti(e)s (Héliodore)
E.S.C. :Exa!taliondelaSainteCroix
xx
TABLEAU IX
MlicLEs PUNITIFS ET SALVATEURS’
TYPES DE MLRACI.ES OU D’ÉCHAPPATOIRES PERSONNAGES
Daphnée Lucie, Agapen, Chionée et Irénée(motifF555.3.4,) (Anastasie), Sainte Vierge (A. B. V. M.2),
Agnès, Pétronilte, Thècte (deux fois),
Leucippé, Rhodopis, Syrinx
Aveuglement (Actéon) Agapen, Chionée et Irénée (Anastasie),
(MotifC943) Christine, Théodora (Clément), Anastasie,
Charité, Cilicien et fille (Apollonios de
Tyane), Ptolémée
Surdité Théodora (Clément)
Infirmité Euphémie
Variantes (motif Q551. 7)
folie Agapen, Chionée, Irénée (Anastasie),
(motifC949. 1) Agathe, Théodora (Clément)
Iphigénie Vierge d’Antioche / soldat, femme du
(motifK52 7) soldat / Sainte Vierge (A. B. V. M.), Henri /
lièvre et lettres de Conrad / du prêtre
(Pélage), les deux amis (Jamblique de
Chalcis, Porphyre, Vierge d’Antioche),
matrone d’Ephèse (Pétrone), Clitophon /
Mélitté, Tarsia / l’esclave, Thisbée /
Chariclée, Maximiila / l’esclave, Leucippé /
Caliigoné, Leucippé / prostituée, Callirhoé /
servante, poison / somnifère (Xénophon,
Apulée, Jamblique le Babylonien), fille du
paysan / bourreau (Jamblique le
Babylonien)
délais Constance de Rome (Jean et Paul), Ursule,
Pétronille, Natalie, Chariclée, Anthia (deux
fois), Thelxinoé, Clitophon, Leucippé,
: CharitéRuse I
(motif T323) nastsC Anthia (epileps
autres Rosemonde (Pélage), Biaise (ruse de
sacrifier), Nicée et Aquilée (Christophe,
ruse de sacrifier), Maximilta, Habrocornès,
Tarsia (raconte des histoires), Sinosis
Les personnages dont les noms sont soulignés proviennent des romans ou des biographies, ceux dont
les noms sont en italique, des apocryphes ou de la Conversion et I ou des Confessions de saint Cyprien.
Les autres réfèrent à la Légende dorée.
2 A. B. V. M. Assomption de la Bienheureuse Vierge Marie
xxi
TYPiS DE MIRACLES OU D’ÉChAPPATOIRES PERsoNNAGEs
durant la nuit de noce Alexis, clerc (C. B. V. M.’), Marguerite
Pélage, Thelxinoé
à un autre moment Eugénie, Natalie, Macidiane, anonyme
fuite (Barlaam), Clitophon et Leucippé,
(motif T311. I) Théagène et Chariclée, Habrocomès,
Sinosis (deux fois), Hipparchia
du (de la] violeur(se) / Agapen, Chionée et Irénée (Anastasie),
. tentateur(trice) Crisarit, Justine (inconscience)Sommeil
du (de ta,) tei?téfr,) Josaphat
soudaine Agnès, Christine, Euphémie, Domitille
: (Nérée), Chaereas (Achille Tatius), ArsacéMort
souhaitée Pétronille, Apia (Hilaire), Sophie, Nathalie
Automutilation / autopunition Elisabeth, Jérôme, anonyme (Paul l’ermite),
(motifs 8160.], T327) Benoît, Bemard
C. B. V. M. : Conception de la Bienheureuse Vierge Marie
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TABLEAU X
ALTÉRATION DE L’IDENilTÉ
en honunefemme
en pauvre
enftmme
motif
(G303.
3.1.12.2]
diable
autre
Déguisement L
saint
(‘motifK181])
PERSONNAGES
voir travestisme
Migdomie, Anastasie, Paule. Chariclée
évêque (André), prédicateur (Barthélemy),
Pierre le bouvier (Hippolyte), religieuse
(Nicolas), Ménippe (Apollonios de Tyane),
Ethiopienne (Pierre). Justine
femme d’Aquitaine (Bemard), Justine, Théodore
(mari)
Image / souvenir (Benoît), ange (Justine),
mendiant (Apollonios de Tyane), bouc (Sinosis)
pèlerin (André, Barthélemy), pauvre (Alexis,
Pétrone), femme (A. B. V. M.2), laïc (Paphnuce),
autre personne (Nachor / Barlaam, Faustinien /
Simon le Magicien), Jésus en Thomas, en Paul
et en Pierre
magiciens en animaux (Cyprien, Pamphile dans
Apulée), brigand (Tiépolémos dans Apulée), âne
(Lucius), jçp (Dorcon dans Longus), x
païens (Jamblique de Chalcis, Longus,
Hél iodore)
Les personnages dont les noms sont soulignés proviennent des romans ou des biographies. ceux dont
les noms sont en italique, des apocryphes ou de la Conversion et / ou des Confessions de saint cyprien.
Les autres réfèrent à la Légende dorée.
2 A. B. V. M. : Assomption de la Bienheureuse Vierge Marie
TYPES D’ALTÉRATION DE L’IDENTITÉ
autres
temporaire Natalie, Vierge d’Antioche, Marie d’Égypte, les
. (‘motifKl3l5.6.3,) Lombardes, Thelxinoé, Clitophon et Mélitté.Travestissement
.
. Haemus et Plotme (Apulee) Thecle(motifKl837)
permanent Eugenle (semi-permanent), Theodore, Manne,
Marguerite-Pélage, Pélagie
femme à barbe Gal la
(‘inot(fT32l. 1)
Changement de noms et fausse identité Christine, Alexis, Faustin et Fauste, Pélagie,
Marguerite-Pélage, Marine, Eugénie, Eustache,
ççjpé, Encolpe, Chariclée, Anthia, Çijoho
I Leucippé et Chariclée / Théagène (frères et
soeurs)
xxiii
TYPES D’ALTÉRAflON DE L’IDENTITÉ PERSONNAGES
Cheveux coupés Natalie, Théodore. MargueHte-Pélage, Sinosis
(‘motifK1821. 10)
Saintes pécheresses Boni face, Théodore, Marie d’ Égypte, Pélagie,
Thaïs, Marie-Madeleine, Raab, Callisthène, frère
d’Apollonios de Tyane
xxiv
TABLEAU XI
SAINTETÉ FÉMININE ET « DÉFÉMINISATION»
MOYENS TYPEs DE SAINTES
IJTILISÉS Vierge j Marre Travestie Pénitente Veuve
Refus d’un rôle oui oui oui oui oui
sexuel
Travestisine oui non oui oui non
Ascèse non non oui oui oui
Defigurement/ oui oui oui non oui
mutilation
TABLEAU XII
SAINTETÉ FÉMININE ET CARACTÉRISTIQUES
CARACTÉRISTIQUES PARTICULIÈRES
TYPES
Sexualité Société Genre QualitésDE
SAINTES avec sans dans le hors du passio vita
sexualité sexualité monde monde
Épouse oui oui oui fidélité,
soumission
Pénitente oui oui oui Silence,
non violence
Vierge oui oui oui Eloquence,
martyre violence
Veuve oui oui oui fidélité, charité
Travestie oui oui oui Silence,
soumission
ANNEXE B
FIGURES
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FIGURE I
SCHÉMA DRAMATIQUE DE LA VIERGE MARTYRE
1-Résolution
déguisement
conversion / coup de foudre
triangle amoureux
refus de
sexualité
conjugale
bris de fiançailles refus de mariage
arrangé / proposé
ruse promesse, menace, rapt ou fuite
torture et
miracle
t
accusation
de magie
conversion et martyre
conversion et
martyre
torture et miracle
martyre, reconnaissance de sainteté, union à Dieu
2-Test
tentation
dénonciation, refus de
sacrifier
débat, procès
3-Réunion
xxvii
fIGURE 2
SCHÉMA DRAMATIQUE DU ROMAN ANTIQUE
1-Résolution coup de foudre
refus de noce arrangée
fuite ou rapt
2-Triangle amoureux
refus de
refus de sexualité mariage
promesse, ruse
menace,
tentation
procès
torture et miracle
conversion
3-Réunion retrouvailles,
reconnaissance de
l’amour et de
l’union, union à
l’époux
xxviii
FIGURE 3
SCHÉMA DRAMATIQUE DE LA SAINTE TRAVESTIE
1-Résolution travestissement par Phabit et / ou la
pilosité et / ou le nom
temporaire pour: permanent pour:
pudeur, suivre un
guerre ou homme,
contourner un fuir un mariage
interdit ou
faire pénitence
fuite au monastère masculin
2-Test tentative de séduction position de pouvoir
par une femme
calomnie de paternité et / ou viol
refus de se disculpation
disculper
maternité et
paternité spirituelles
pénitence et mort
reconnaissance de la vérité
3-Révélation par:
lettre, lavage du corps, poitrine, révélation divine
pénitence ou conversion des
conversion proches et
périphérique
martyre
C
0
